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Lời Đầu Sách 


Theo Phật giáo, bờ bên nầy hay thử ngạn là bờ của luân hồi sanh 
tử. Bờ bên kia hay bỉ ngạn là bên kia bờ của dòng luân hồi sanh tử hay 
Niết Bàn. Bỉ ngạn hay trạng thái giải thoát vượt ra ngoài vòng luân hồi 
sanh tử. Qua Bờ Bên Kia hay Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là 
Đáo Bỉ Ngạn. Ba La Mật là những pháp đưa chúng sanh qua biển sanh 
tử để đi đến Niết Bàn. Ba La Mật còn là những giai đoạn hoàn thiện 
tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng những Sáu 
Pháp giúp đưa chúng ta Qua Bờ Bên Kia hay Lục độ Ba La Mật là đặc 
trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn 
gồm những cơ bản đạo đức chung cho tất cả các tôn giáo. Sáu Pháp 
giúp đưa chúng ta Qua Bờ Bên Kia bao gồm sự thực tập và sự phát 
triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành 
giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Phật tử thuần thành luôn biết Lục 
Độ Ba La Mật là sáu pháp tu hành căn bản của một người con Phật, 
nhưng lại không nỗ lực thực hành. Gặp ai và ở đâu mình cũng nói pháp 
“Lục Độ”, nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố thí cũng không, trì giới 
cũng chẳng có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tinh tấn đâu chẳng thấy chỉ 
thấy giải đãi, thiển định đâu không thấy chỉ thấy tán tâm loạn ý, kết 
quả là chúng ta không thể xử dụng được chân trí tuệ không trong hành 
xử hằng ngày. Như vậy thì hình tướng tu hành có lợi ích gì? Có người 
chẳng những không chịu bố thí, mà còn kêu người khác phải bố thí cho 
mình càng nhiều càng tốt. Những người nầy luôn tìm cách đạt được 
tiện nghi, chứ không chịu thua thiệt. Chúng ta ai cũng biết trì giới là 
giữ gìn giới luật Phật, nhưng đến lúc gặp thử thách, chẳng những mình 
không giữ giới mà còn phá giới nữa là khác. Mặc dù ai trong chúng ta 
cũng đều biết rằng nhẫn nhục có thể giúp đưa chúng ta sang bờ bên 
kia, nhưng khi gặp chuyện thì chúng ta chẳng bao giờ nhẫn nhục được. 
Ai cũng muốn tinh tấn, nhưng mà tỉnh tấn làm việc trần tục, chứ không 
phải tinh tấn tu hành. Ai cũng biết thực tập thiển định nhằm tập trung 
tư tưởng để phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết nói mà không chịu làm. Vì 
những lý do nầy mà Đức Phật nói Sáu Pháp giúp đưa các đệ tử của 
Ngài Qua Bờ Bên Kia hay sáu pháp Ba La Mật. Bố thí tức là dùng tài 
sản vật chất hoặc Phật pháp để bố thí cho người khác, trì giới là tuân 
giữ giới luật Phật và thúc liễm thân tâm trong mọi hoàn cảnh, nhẫn 
nhục là thọ nhẫn những gì không như ý, tinh tấn là tinh tấn tu tập, thiển 


định là tập trung tư tưởng cho đến khi không còn một vọng tưởng nào, 
và trí tuệ là trí có khả năng đưa mình đến bờ bên kia và liễu sanh thoát 
tử. 

Vào khoảng năm 2009, Thiện Phúc đã biên soạn bộ Phật Pháp 
Căn Bản, gồm 8 tập. Tuy nhiên, thật là khó khăn cho việc tìm đọc hết 
những chương trong bộ sách này, đặc biệt là đối với người tại gia với 
nhiều gia vụ thì việc đọc hay nghiên cứu một bộ sách với khoảng 6184 
trang giấy khổ lớn là hầu như rất khó khăn. Vì vậy mà Thiện Phúc đã 
trích chương 27 trong tập II ra, cố gắng biên soạn gọn lại và in thành 
tập sách nhỏ có nhan để là “Qua Bờ Bên Kia.” Quyển sách nhỏ có tựa 
để “Qua Bờ Bên Kia” này không phải là một nghiên cứu thâm sâu về 
Phật giáo, mà nó chỉ đơn thuần trình bày ý nghĩa cốt lõi sáu pháp Ba 
La Mật hay Sáu Pháp giúp đưa những ai muốn Qua Bờ Bên Kia của 
đức Phật, một bậc giác ngộ vĩ đại trong lịch sử nhân loại. Phật tử chân 
thuần nên luôn nhớ rằng tu Phật không hẳn là phải xuất gia vào chùa 
làm Tăng hay Ni, mà nó có nghĩa là bước vào việc thực tập những bài 
tập được liên kết để thiết lập những mẫu mực sống hằng ngày của 
mình, làm cho đời sống của chúng ta trở nên yên bình hơn. Đức Như 
Lai đã giải thích rõ về con đường diệt khổ mà Ngài đã tìm ra và trên 
con đường đó Ngài đã tiến tới quả vị Phật. Cuộc hành trình “Tiến tới 
quả vị Phật” còn đòi hỏi nhiễu cố gắng và hiểu biết liên tục. Chính vì 
thế mà mặc dù hiện tại đã có quá nhiều sách viết về Phật giáo, tôi 
cũng mạo muội biên soạn tập sách “Qua Bờ Bên Kia” song ngữ Việt 
Anh nhằm giới thiệu giáo lý nhà Phật cho Phật tử ở mọi trình độ, đặc 
biệt là những người sơ cơ. Những mong sự đóng góp nhoi nầy sẽ mang 
lại lợi lạc cho những ai mong cầu có được cuộc sống an bình và hạnh 
phúc. 


Thiện Phúc 


Preface 


According to Buddhism, this shore 1s the shore of the samsara of 
reincarnation. The other shore 1s the other (yonder) shore of stream of 
transmigration, le. nirvana. The other shore 1s the state of 
emancipation or beyond the realm of samsara. According to the 
Sanskrit language, Paramita means crossing-over. Paramitas mean 
things that ferry one beyond the sea of morfality to nirvana. Paramitas 
also means stages of spiritual perfection followed by the Bodhisattva In 
his progress to Buddhahood. The six dharmas that help us reaching the 
other shore or sIxX virtues of perfection are not only characteristic of 
Mahayana Buddhism in many ways, they also contain virtues 
commonly held up as cardinal by all religious systems. They consist of 
the practice and highest possible development. Thus, practicing the sIx 
paramitas will lead the practitioner to cross over from the shore of the 
unenlightened to the dock of enlightenment. Devout Buddhists always 
know that the six dharmas of reaching the other shore or S1x Paramitas 
are the basic methods of cultivation for a Buddhist, but we do not try to 
practice them. To meet anyone at anywhere we always talk about the 
six dharmas that help us reaching the other shore or Six Perfections, but 
when the situatlon comes, we do not want to practice giving, we do not 
keep the precepts, we cannot tolerate any circumstances, we are not 
Vigorous, we do not set aside time to practice meditation, and as a 
result, we can not use real wIsdom to conduct our daily activitles. So, 
what 1s the use of the cultivation of outside appearance? There are 
people who do not want to give out a cent; on the contrary, they 
demand others to give to them, the more the better. They always want 
to gain the advantage and not take a loss. We all know that holding 
precepts means keeping the precepts that the Buddha taught, but when 
states come, we break the precepts Instead of keeping them. Although 
we all know that patilence can take us to the other shore, but when we 
meet a difficult situation, we can never be patient. Everyone wants to 
be vigorous, but only vigorous in worldly businesses, not in cultivation. 
We all know that we should medifate to concentrate our mind so that 
wisdom can manifest, but we only talk and never practice. For these 
reasons, the Buddha taught the six dharmas that help his disciples 
reaching the other shore or Six Perfections: giving means fo g1Ive 


wealth or Buddhadharma to others, holding precepts means to keep the 
precepts that the Buddha taught and to refrain from wrong-doinøs, 
patlence means to patlently endure the things that do not turn out the 
way we wWish them fo, vigor means to be vigorous 1n cultivation, 
mediftation means to concentrate our mind until there are no more Idle 
thoughts, and wIsdom enables us to reach the other shore and end birth 
and death. 

In around 2009, Thiện Phúc composed a set of § books titled “Basic 
Buddhist Doctrines”. However, Ifs really difficult for people to find 
and read all chapters 1n these books, especially lay people with a lot of 
familiy dutles, to read or to study the total of 6,184 big-sized pages 1s 
very diffifcult. So, Thiện Phúc extracted Chapter 27 in Volume II, tried 
to revise and publish 1t as a small book tiled “To Reach The Other 
Shore”. This litle book tiled “To Reach The Other Shore” 1s not a 
profound study of Buddhist teachings, but a book that simply presents 
the core meanings of the Six Perfections or six dharmas that help those 
who wan( to reach the other shore of the Buddha, the Great 
Enliphtened ¡in human history. Devout Buddhists should always 
remember that cultivation in Buddhism does not mean to renounce the 
world and to enter into a temple as a monk or nun, but it means to enter 
I1nto practicing well-being exerciIses that are linked to established datly 
le patterns, makes our lives more peaceful. The Buddha already 
explained clearly about the path of elimination of sufferings which He 
found out and He advanced to the Buddhahood on that path. The 
Journey “Advancing to Buddhahood” still demands continuous efforts 
with right understanding and practice. Presently even with so many 
books avallable on Buddhism, Ï venture to compose this booklet tifled 
“To Reach The Other Shore” in Vietnamese and English to Iintroduce 
basic things 1n Buddhism to all Vietnamese Buddhist followers, 
especially Buddhist beginners, hoping this little contribution will help 
Buddhists in different levels to understand on how to achieve and lead 
a life of peace and happiness. 


Thiện Phúc 


Chương Một 
Chapter Qne 


Bờ Bên Nầy Và Bờ Bên Kia 


Tổng Quan Về Bờ Bên Nầy: Theo Phật giáo, bờ bên nầy hay thử 
ngạn là bờ của luân hồi sanh tử. Bờ bên kia là bên kia bờ của dòng 
luân hồi sanh tử, hay nói cách khác là bờ của Niết Bàn. Bỉ ngạn hay 
trạng thái giải thoát vượt ra ngoài vòng luân hồi sanh tử. Bờ bên này 
còn được gọi là Thế Giới Ta Bà có nghĩa là bờ của khổ não, lại cũng 
có nghĩa là bờ của phiền lụy hay trói buộc, chẳng được ung dung tự tại. 
Thế giới Ta Bà, thế giới chịu đựng để chỉ thế giới của chúng ta, nơi có 
đầy những khổ đau phiển não; tuy thế chúng sanh trong đó vẫn hân 
hoan hưởng thụ và chịu đựng. Thế giới Ta Bà, nơi đầy dẫy những mâu 
thuẫn, hận thù và bạo động. Nơi mà chúng ta đang sống là một thế giới 
bất tịnh, và Phật Thích Ca đã bắt đầu thanh tịnh nó. Con người sống 
trong thế giới nầy chịu phải vô vàn khổ hãi vì tam độc tham, sân, sĩ 
cũng như những dục vọng trần tục. Cõi Ta Bà nầy đầy dẫy những đất, 
đá, gai chông, hầm hố, gò nống, thường có những mối khổ về đói khát, 
lạnh, nóng. Chúng sanh trong cõi Ta Bà phần nhiều tham đắm nơi phi 
pháp. tà pháp, chớ chẳng chịu tin chánh pháp, thọ số của họ ngắn ngủi, 
nhiều kẻ gian trá. Nói về vua quan, dầu có nước để cai trị, họ chẳng hề 
biết đủ, mà ngược lại sanh lòng tham lam, kéo binh đánh chiếm nước 
khác, khiến cho nhiều người vô tội chết oan; lại thêm nhiều thiên tai 
như hạn hán, bão lụt, mất mùa, đói khát, vân vân nên chúng sanh trong 
cõi nầy phải chịu vô lượng khổ sở. Nơi cõi Ta Bà nầy, sự thuận duyên 
cùng an vui tu tập thì ít, mà nghịch duyên phiền não thì nhiều. Hầu hết 
người tu hành đều dễ bị thối thất tâm Bồ Đề đã phát lúc ban đầu. Theo 
Đức Phật, quả đất mà chúng ta đang ở đây có tên là Nam Thiệm Bộ 
Châu, nằm về hướng nam của núi Tu Di, vốn là một phần nhỏ nhất 
trong hệ thống Đại Thiên Thế Giới do Đức Phật Thích Ca Mâu Ni làm 
giáo chủ. 

Tổng Quan Về Bờ Bên Kia: Trong khi đó, bờ bên kia là bờ của 
giác ngộ và giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, giải thoát khỏi mọi 
trở ngại của cuộc sống, những hệ lụy của dục vọng và tái sanh. Bờ bên 
kia là bờ của giải thoát tối hậu, giải thoát vĩnh viễn, giải thoát khỏi sự 
tái sanh trong vòng luân hồi sanh tử. Giải thoát là la bổ mọi trói buộc 
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để được tự tại, giải thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử, cởi bỏ trói buộc 
của nghiệp hoặc, thoát ra khỏi những khổ đau phiền não của nhà lửa 
tam giới. Muốn qua được bờ bên kia, hành giả không có sự lựa chọn 
nào khác là phải lên đường qua tu tập theo Phật. Như trên đã nói, bờ 
bên kia là bờ giác, nghĩa là sự biết và cái có thể biết được sự việc trên 
đời này. Giác ngộ là nhận biết các chướng ngại che lấp trí tuệ hay các 
hôn ám của vô minh như giấc ngủ (như đang ngủ say chợt tỉnh). Giác 
ngộ cũng là nhận ra các chướng ngại phiền não gây hại cho thiện 
nghiệp, hay trực ngộ về bản tánh thật của vạn pháp. Khái niệm về từ 
Bodhi trong Phạn ngữ không có tương đương trong Việt và Anh ngữ, 
chỉ có danh từ “Lóce sáng,” “Bừng sáng,” hay “Enlipghtenment” là thích 
hợp. Một người bản tánh thật sự của vạn hữu là giác ngộ cái hư không 
hiện tại. Cái hư không mà người ta thấy được trong khoảnh khắc ấy 
không phải là hư vô, mà là cái không thể nắm bắt được, không thể 
hiểu được bằng cảm giác hay tư duy vì nó vô hạn và vượt ra ngoài sự 
tồn tại và không tổn tại. Cái hư không được giác ngộ không phải là 
một đối tượng cho chủ thể suy gẫm, mà chủ thể phải hòa tan trong đó 
mới hiểu được nó. Trong Phật giáo thật, ngoài thể nghiệm đại giác ra, 
không có Phật giáo. Giác Ngộ là kinh nghiệm riêng tư thân thiết nhất 
của cá nhân, nên không thể nói bằng lời hay tả bằng bút được. Tất cả 
những gì các Thiền sư có thể làm được để truyền đạt kinh nghiệm ấy 
cho người khác chỉ là thử khơi gợi lên, hoặc chỉ trỏ cho thấy. Người 
nào thấy được là vừa chỉ thấy ngay, người nào không thấy thì càng 
nương theo đó để suy nghĩ, lập luận càng sai để. Trong nhà Thiển, giác 
ngộ để chỉ sự nhận biết trực tiếp bằng trực giác về chân lý. Nghĩa đen 
của từ này là “thấy tánh,” và người ta nói rằng đây là sự nhận biết 
chân tánh bằng tuệ giác vượt ra ngoài ngôn ngữ hay khái niệm tư 
tưởng. Nó tương đồng với từ “satori” (ngộ) trong một vài bài viết về 
Thiền, nhưng trong vài bài khác thì “Kensho” được diễn tả như là thủy 
giác (hay sự giác ngộ lúc ban sơ) cần phải được phát triển qua tu tập 
nhiều hơn nữa, trong khi đó thì từ “satori” liên hệ tới sự giác ngộ của 
chư Phật và chư Tổ trong Thiển. Giác ngộ còn có nghĩa là “Kiến tánh 
ngộ đạo” hay nhìn thấy tự tánh chân thật của mình và đồng thời nhìn 
thấy bản tánh tối thượng của vũ trụ và vạn vật (Đây là một cách khác 
để diễn tả về kinh nghiệm giác ngộ hay sự tự nhận ra tự tánh, từ đó 
thấy biết tất cả tự tánh của vạn hữu). Ấy là sự hốt nhiên nhận ra rằng: 
“Xưa nay ta vốn đầy đủ và toàn hảo. Kỳ diệu thay, huyền diệu thay!” 


II 


Nếu là thấy Phật tánh thì thực chất sẽ luôn luôn giống nhau đối với bất 
cứ ai kinh nghiệm nó, dẫu người ấy là Phật Thích Ca hay Phật A Di Đà 
hay bất cứ người nào trong các bạn. Nhưng nói thế không có nghĩa là 
tất cả chúng ta đều có kinh nghiệm kiến tánh ở cùng một mức độ, vì 
trong cái rõ, cái sâu, cái đầy đủ của kinh nghiệm có những khác biệt 
lớn lao. 

Sự Khác Biệt Giữa Bờ Bên Này Và Bờ Bên Kia: Có người cho 
rằng quay đầu là bờ hay buông bỏ là không xa giác ngộ. Tuy nhiên, 
giác ngộ theo Phật giáo trong Phật giáo không đơn giản như vậy, mà là 
chúng ta phải nỗ lực tu tập cho đến khi chúng ta nhận thấy được rằng 
vấn đề trong cuộc sống không phải ở ngoài chúng ta, chừng đó chúng 
ta mới thực sự cất bước trên con đường đạo. Chỉ khi nào sự tỉnh thức 
phát sinh chúng ta mới thấy được sự hài hòa của cuộc sống mà chúng 
ta chưa bao giờ nhận thấy từ trước. Trong nhà Thiển, giác ngộ không 
phải là điều mà chúng ta có thể đạt được, nhưng nó là trạng thái thiếu 
vắng một thứ gì khác. Nên nhớ, trong suốt cuộc đời của chúng ta, 
chúng ta luôn chạy đông chạy tây để tìm cầu, luôn đeo đuổi mục đích 
gì đó. Giác ngộ thật sự chính là sự buông bỏ tất cả những thứ đó. Tuy 
nhiên, nói dễ khó làm. Việc tu tập là việc làm của từng cá nhân chứ 
không ai làm dùm cho ai được, không có ngoại lệ! Dầu cho chúng ta có 
đọc thiên kinh vạn quyển trong cả ngàn năm thì việc làm nầy cũng 
không đưa chúng ta đến đâu cả. Chúng ta phải tu tập và phải nỗ lực tu 
tập cho đến cuối cuộc đời của mình. Từ giác ngộ rất quan trọng trong 
nhà Thiền vì mục đích của việc tu thiển là đạt tới cái được biết như là 
“giác ngộ." Giác ngộ là cảnh giới của Thánh Trí Tự Chứng, nghĩa là cái 
tâm trạng trong đó Thánh Trí tự thể hiện lấy bản tánh nội tại của nó. 
Sự tự chứng nầy lập nên chân lý của Thiền, chân lý ấy là giải thoát và 
an nhiên tự tại. Theo Thiền Sư D.T. Suzuki trong Thiển Luận, Tập H, 
Ngộ là toàn thể của Thiền. Thiển bắt đầu từ đó mà chấm dứt cũng ở 
đó. Bao giờ không có ngộ, bấy giờ không có Thiển. Ngộ là thước đo 
của Thiển như một tôn túc đã nói. Ngộ không phải là một trạng thái an 
tĩnh không thôi; nó không phải là sự thanh thản mà là một kinh nghiệm 
nội tâm không có dấu vết của tri thức phân biệt; phải là sự thức tỉnh 
nào đó phát khởi từ lãnh vực đối đãi của tâm lý, một sự trở chiều với 
hình thái bình thường của kinh nghiệm vốn là đặc tính của đời sống 
thường nhật của chúng ta. Nói cách khác, chân giác ngộ chính là sự 
thấu triệt hoàn toàn bản thể của tự ngã. Thuật ngữ Đại Thừa gọi là 
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'Chuyển Y' hay quay trở lại, hay lật ngược cái cơ sở của tâm ý, ở đây 
toàn bộ kiến trúc tâm thức trải qua một cuộc thay đổi toàn diện. 

Đặc Điểm Của Bờ Bên Kia: Theo Phật Giáo, bờ bên kia chỉ đơn 
giản là bờ của giác ngộ và giải thoát. Theo Phật giáo Nhật Bản, từ 
“Satori” dùng để chỉ sự “Giác Ngộ.” nghĩa đen của nó là “biết.” Trong 
Thiển từ này dùng để chỉ sự hiểu biết bản chất thật sự của vạn hữu 
một cách trực tiếp chứ không bằng khái niệm, vì nó vượt lên trên ngôn 
từ và khái niệm. Nó tương đương với từ “Kiến Tánh” của Hoa ngữ, cả 
hai đều có nghĩa là chứng nghiệm chân lý, nhưng không được xem như 
là cứu cánh của con đường, mà sự chứng ngộ này phải được đào sâu 
hơn nữa bằng thiển tập. Trong Thiền trạng thái ngộ là trạng thái của 
Phật tâm hay tự nó là tịnh thức. Tuy nhiên, ngược dòng thời gian trở về 
thời Đức Phật, dưới cội cây Bồ Đề, Thái Tử Tất Đạt Đa đã thành 
Chánh Đẳng Chánh Giác. Ngài đã giác ngộ những gì? Rất đơn giản, 
Ngài đã giác ngộ Chân Lý, Chân Lý Vĩnh Cửu. Tứ Diệu Đế và Bát 
Thánh Đạo là những điều mà Đức Phật đã tìm thấy. Phật tử chân thuần 
muốn đạt đến cảnh giới an vui hạnh phúc như Đức Phật, không có con 
đường nào khác hơn con đường tu tập theo đúng những sự thật nầy. 
Nghĩa là, chúng ta phải học các sự thật nầy và phải đi theo con đường 
mà Đức Phật đã chỉ bày. Như Đức Phật đã nói: “Tất cả những gì Ta 
làm, các ngươi đều có thể làm được; các ngươi có thể chứng đắc Niết 
Bàn, đi vào cảnh an vui hạnh phúc khi nào các ngươi bỏ được cái “ngã' 
sai lầm và diệt hết vô minh trong tâm mình.” 

Theo Kinh Sa Môn Quả, Đức Phật dạy về kinh nghiệm giác ngộ 
như sau: “Với cái tâm an định, trong sạch, linh mẫn, điều chế, xả hết 
ác nghiệp, nhu thuận, tùy ứng, kiên cố, không nao núng, thầy Tỳ Kheo 
phát tâm diệt trừ phiển não. Thấy biết đúng như thực: “đây là khổ”, 
“đây là nguyên nhân của khổ", “đây là sự diệt khổ”, và “đây là con 
đường diệt khổ.` Thấy biết đúng như thực: “đây là phiền não", “đây là 
nguyên nhân của phiển não", “đây là sự diệt trừ phiển não", và “đây là 
con đường đưa tới sự diệt trừ phiển não'. Biết như vậy, thấy như vậy, 
tâm thấy được giải thoát các phiền não lậu hoặc của dục ái, hữu ái, vô 
minh, và được trí tuệ giải thoát. Thầy Tỳ Kheo biết: “nghiệp tái sanh 
đã xả trừ, phạm hạnh đã tròn, việc gì phải làm nay đã làm xong, sau 
kiếp này không còn thọ thân nào khác.” Tuy nhiên, giáo pháp mà Như 
Lai chứng ngộ, quả thực thâm diệu, khó hiểu, khó nhận, vắng lặng 
tuyệt đối, không nằm trong phạm vi lý luận, tế nhị, chỉ có bậc Thánh 
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nhân mới hiểu nổi. Chúng sanh còn luyến ái trong nhục dục ngữ trần. 
Giáo lý tương quan Duyên Khởi là một để mục rất khó lãnh hội, và 
Niết Bàn, là sự chấm dứt mọi hiện tượng phát sinh có điều kiện, sự từ 
bỏ khát vọng, sự đoạn trừ tham ái, sự không tham ái và sự chấm dứt 
cũng là một vấn để không dễ lãnh hội.” Thật rõ rệt rằng ngộ là sự 
thành tựu chân thực, trạng thái viên mãn của cái tâm bình thường trong 
đó mình sẽ cảm thấy thỏa mãn hơn, bình thản hơn, đầy niỀm vui hơn 
bất cứ thứ gì mình từng thể nghiệm trước đây. Vì vậy ngộ là một trạng 
thái trong ấy con người hoàn toàn hòa hợp với thực tại bên ngoài và 
bên trong, một trạng thái trong ấy hành giả hoàn toàn ý thức được nó 
và nắm được nó một cách trọn vẹn. Hành giả nhận thức được nó, nghĩa 
là không phải bằng óc não hay bất cứ thành phần nào của cơ thể của 
hành giả, mà là con người toàn diện. Hành giả nhận thức được nó; 
không như một đối tượng đằng kia mà hành giả nắm giữ nó bằng tư 
tưởng, mà nó, bông hoa, con chó, hay con người trong thực tại trọn vẹn 
của nó hay của hành giả. Kẻ thức tỉnh thì cởi mở và mẫn cảm đối với 
thế giới, và hành giả có thể cởi mở và mẫn cảm vì anh ta không còn 
chấp trước vào mình như một vật, do đó đã trở thành trống không và 
sẵn sàng tiếp nhận. Ngộ có nghĩa là “sự thức tỉnh trọn vẹn của toàn thể 
cá tính đối với thực tại.” 

Giác ngộ là một trạng thái tâm hoàn toàn bình thường mặc dầu 
mục tiêu tối hậu của thiển là thể nghiệm “ngộ.” Ngộ không phải là 
một trạng thái tâm bất thường; nó không phải là một cơn ngây ngất 
trong đó thực tại biến mất. Nó không phải là một tâm trạng ngã ái như 
chúng ta thấy trong vài biểu hiện tôn giáo. Nếu nó là một cái gì, thì nó 
là một tâm trạng hoàn toàn bình thường. Như Triệu Châu tuyên bố: 
“Bình thường tâm là Thiễển,” chỉ tùy nơi mình điều chỉnh bản lễ sao cho 
cánh cửa có thể mở ra đóng vào được. Ngộ có một ảnh hưởng đặc biệt 
đối với người thể nghiệm nó. “Tất cả những hoạt động tinh thần của 
chúng ta từ bây giờ sẽ hoạt động trên một căn bản khác, mà hẳn sẽ 
thỏa đáng hơn, thanh bình hơn, đầy niềm vui hơn bất cứ thứ gì mình 
từng thể nghiệm trước đây. Xu hướng của đời sống sẽ thay đối. Sở hữu 
dược thiển mình thấy có một cái gì tươi trẻ lại. Hoa xuân trông sẽ đẹp 
hơn, trong suối nước chảy sẽ mát hơn và trong hơn. Giác ngộ là sự tỉnh 
thức trọn vẹn trước thực tại. Thật là quan trọng phải hiểu rằng trạng 
thái ngộ không phải là một trạng thái phân ly hay một cơn ngây ngất 
trong đó mình tin là mình tỉnh thức, trong khi thực ra mình đang say 
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ngủ. Dĩ nhiên, nhà tâm lý học Tây Phương hẳn có khuynh hướng tin 
rằng ngộ chỉ là một trạng thái chủ quan, một thứ mê man tự gây. Sự 
tỉnh thức trọn vẹn trước thực tại có nghĩa là đạt được một định hướng 
có ích lợi viên mãn. Có nghĩa là không liên kết mình với thế giới để 
thụ nhận, bóc lột, vơ vét, hay theo kiểu mua bán, nhưng một cách sáng 
tạo, hoạt động. Trong tình trạng phong phú viên mãn không có những 
tấm màn ngăn cách “cái tôi.” Đối tượng không còn là đối tượng nữa; 
nó không chống lại cái tôi, mà theo tôi. Đóa hồng tôi thấy không phải 
là đối tượng cho tư tưởng tôi, theo cái lối khi tôi nói “tôi thấy đoá 
hồng” tôi chỉ phát biểu rằng cái đối tượng đóa hồng, nằm dưới phạm 
trù “hồng”, nhưng theo cái lối rằng “một đóa hồng là một đóa hồng.” 
Tình trạng phong phú viên mãn đồng thời cũng là tình trạng khách thể 
tính cao nhất; tôi thấy đối tượng mà không hề bị mối tham lam hay sợ 
hãi của mình bóp méo. Tôi thấy nó như chính nó, chứ không phải như 
tôi muốn nó là hay không là như vậy. Trong lối tri giác này không có 
những bóp méo thiếu mạch lạc. Có sự sống động hoàn toàn, và sự tổng 
hợp là của chủ thể tính khách thể tính. Tôi thể nghiệm mãnh liệt, thế 
nhưng đối tượng được để yên là cái nó là. Tôi làm nó sống động, và nó 
làm tôi sống động. Ngộ chỉ có vẻ thần bí đối với những ai không ý thức 
được rằng tri giác của người ấy về thế giới thuần túy có tính cách tỉnh 
thần, hay thiếu mạch lạc tới mức độ nào. Nếu người ta nhận thức được 
điều này, người ta cũng nhận thức được một nhận thức khác, một nhận 
thức mà chúng ta có thể gọi là một nhận thức hoàn toàn thiết thực. Có 
thể người ta chỉ mới thoáng thấy nó, nhưng người ta có thể tưởng tượng 
nó là cái gì. Một ngày nọ sư Huyền Giác đi thăm Lục Tổ Huệ Năng. 
Lần đầu tiên gặp Tổ, sư tay cầm tích trượng vai mang bình bát đi nhiễu 
Tổ ba vòng, đoạn đứng thẳng. Tổ thấy thế bèn nói, “Phàm sa môn có 
đủ ba ngàn uy nghi tám muôn tế hạnh. Đại Đức người phương nào đến 
mà sanh đại ngã mạn như vậy?” Huyền Giác thưa, “Sanh tử là việc 
lớn, vô thường qua nhanh quá.” Tổ bảo, “Sao không ngay nơi đó thể 
nhận lấy vô sanh, liễu chẳng mau ư?” Huyền Giác thưa: “Thể tức vô 
sanh, liễu vốn không mau.” Tổ khen, “Đúng thế! Đúng thế!” Lúc đó 
đại chúng nghe nói đều ngạc nhiên. Sư bèn đầy đủ oai nghi lễ tạ tổ. 
Chốc lát sau sư xin cáo từ. Tổ bảo, “Trở về quá nhanh!” Huyền Giác 
thưa, “Vốn tự không động thì đâu có nhanh.” Tổ bảo, “cái gì biết 
không động?” Huyền Giác thưa, “Ngài tự phân biệt.” Tổ bảo, “Ngươi 
được ý vô sanh rất sâu.” Huyền Giác thưa, “Vô sanh mà có ý sao?” Tổ 
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bảo, “Không ý, cái gì biết phân biệt?” Huyền Giác thưa, “Phân biệt 
cũng không phải ý.” Tổ khen, “Lành thay! Lành thay!” Sư ở lại Tào 
Khê một đêm để hỏi thêm đạo lý. Sáng hôm sau sư trở về Ôn Giang, 
nơi mà chúng đệ tử đang chờ ông để học đạo. Thời nhơn từ đó gọi sư 
là “Nhất Túc Giác” hay một đêm giác ngộ. 

Cứu Cánh Cuối Cùng Của Phật Giáo Là Vượt Thoát Bờ Bên Nâầy: 
Như trên đã nói, giác ngộ có thể xuất hiện ngay tức thì đối với nhiều 
người, nhưng vượt thoát bờ bên này hay sự giải thoát cuối cùng hay 
cứu cánh tối hậu của đạo Phật, không thể đạt đến ngay lập tức được. 
Đó là một tiến trình tuần tự, một sự đào luyện từng bước. Trước tiên, 
hành giả phải tu tập giải thoát khỏi những khổ đau phiển não do hiểu 
được nguyên nhân của chúng, xuyên qua thực hành Tứ diệu đế mà xóa 
bỏ hay làm biến mất những nhơ bẩn ấy. Kế đó hành giả phải sự loại 
bỏ những ảo ảnh và đam mê, vượt thoát sinh tử và đạt tới cứu cánh 
Niết bàn. Trên đường vượt thoát khỏi bờ bên hành giả không thể nào 
không buông bỏ gánh nặng vật chất xa hoa phù phiếm bằng cách làm 
quảng đại bố thí. Như kinh điển thường nói: sự thanh tịnh tâm chỉ đạt 
được sau khi đã thành tựu giới hạnh. Thanh tịnh tâm và trí tuệ là điều 
không thể có nếu không thanh tịnh giới. Đức Phật thúc dục các đệ tử 
của Ngài trước tiên hãy tự đặt mình vào nếp sống giới hạnh, sau đó 
mới bước vào con đường thiển định và trí tuệ. Chính vì vậy cần phải 
khởi sự ngay từ bước đầu. Điểm khởi đầu trong giáo pháp là Giới. Sau 
khi đã đứng vững trên vùng đất giới, hành giả sẽ nỗ lực làm chủ cái 
tâm dao động của mình. Bên cạnh đó, đức Phật còn chỉ ra rằng việc 
thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến 
giác. 


Ths Shore and the Other Shore 


An @verview 0ƒ This Shore: According to Buddhism, this shore 1S 
the shore of the samsara of reincarnation. The other shore 1s beyond 
the shore of the stream of transmigration, or in other words, the shore 
of nirvana. The other shore 1s the state of emancipation or beyond the 
realm of samsara. This shore 1s also called Saha which means the shore 
of sufferings and afflictions; 1t also means the shore of worries, binding, 
unable to be free and liberated. Saha World 1s the world of endurance 
refers to our world which 1s filled with sufferings and affections, yet 
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gladly enJoyed and endured by 1ts inhabitants. The worldly world is full 
Of storm, conflict, hatred and violence. The world in which we live 1s 
an Iimpure field, and Sakyamumi 1s the Buddha who has Initiated Its 
purification. People In this world endure many sufferings stemming 
from three poisons of greed, anger and delusion as well as earthly 
desires. The Saha World 1s filed with dirt, rocks, thorns, holes, 
canyons, hills, clíffs. There are varlous sufferings regarding thirst, 
famine, hot, and cold. The people in the Saha World like wicked 
doctrines and false dharma; and do not have faith in the proper dharma. 
Their lives are short and many are fraudulent. Kings and mandarins, 
although already have had lands to govern and rule, are not satisfied; 
as they become greedy, they bring forces to conquer other countries 
causing Innocent people to die ¡in vain. In addition, there are other 
inimte calamities such as droughts, floods, loss of harvest, thirst, 
famine, epidemics, etc. As for ths Saha World, the favorable 
circumstances to cultivate In peace and contenment are few, but the 
unfavorable conditons of afflictions destroying path that are rather 
losing Bodhi Mind they developed In the beginning. Moreover, 1t 1s 
very difficult to encounter a hiphly virtuous and knowledgeable 
advisor. According to the Buddha, the planet in which we are currently 
living 1s called Virtuous Southern Continent. Ít ¡is situated to the south 
of Mount Sumeru and 1s Just a timest part of the Great World System of 
the Saha World in which Sakyamumi Buddha 1s the ruler. 

An @verview 0ƒ the Qther Shore: Meanwhile, the other shore 1s the 
the shore of deliverance from all the trammels of life, the bondage of 
the passion and reincarnation. The other shore 1s the the shore of final 
emancipation or liberation, eternal liberation, release from worldly 
exIstence or the cycle of birth and death. Emancipation means the 
escaping from bonds and the obtaining of freedom, freedom from 
transmigration, from karma, from 1llusion, from suffering of the burning 
house 1n the three realms (lokiya). In order to be able to reach the other 
shore, Buddhists have no other choices nut to follow the path of the 
Buddha. As mentioned above, the other shore ¡is the shore of 
enlightenment. That 1s to say we must know and understand things we 
can in this world. Buddhiboddhavya also means knowing and 
knowable. To enlighten means to awaken In regard to the real in 
confrast to the seeming, as to awake from a deep sleep. To enlighten 
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also means to realize, to perceive, or to apprehend 1llusions which are 
harmful to good deeds, or the intuitive awareness or cognifion of the 
Dharma-Nature, the realization of ultimate reality. The concept of 
“Bodhi” in sanskrit has no equivalent in Vietnamese nor In English, 
only the word “Lóe sáng,” “Bừng sáng,” or “Enlightenment 1s the most 
appropriate term for it. À person awakens the true nature of the all 
things means he awakens to a nowness of emptiness. The emptiness 
experienced here here 1s no nihilistic emptiness; rather 1t 1s something 
unperceivable, unthinkable, unfeelable for it is endless and beyond 
existence and nonexistence. Emptiness 1s no obJect that could be 
experienced by a subJect, a subJect Itself must dissolve In 1t (the 
emptiness) to atfain a true enliphtenment. In real Buddhism, without 
this experience, there would be no Buddhism. Enlightenment 1s the 
most intimate 1ndividual experience and therefore cannot be expressed 
1n words or described In any manner. All that one can do In the way of 
communicating the experience to others 1s to suggest or Indicate, and 
this only tentatively. The one who has had it understands readily 
enough when such Indication are given, but when we try to have a 
glimpse of It through the indices gI1ven we utterly fail. In Zen, the term 
“enlightenment” 1s used for direct apprehension of truth. It literally 
means “seeing nature,” and 1s said to be awareness of one”s true nafure 
1n an Insight that transcends words and conceptual thought. It is equated 
with “Satori” in some Zen contexts, but in others “kensho” 1s described 
as an Initial awakening that must be developed throuph further training, 
while “satori” 1s associlated with the awakening of Buddhas and the 
patrlarchs of Zen. Enlightenment also means to see the nature, or 
awakening, or seeing Into your True-nature and at the same time 
seeing Into the ultimate nature of the universe and all things (Thịs 1s 
another way of speaking of the experlence of enlightenment or self- 
realization. Awakening to one”s true nature and hence of the nature of 
all existence). It is the sudden realization that “I have been complete 
and perfect from the very beginning. How wonderful, hoe miraculous!” 
lf It 1s true awakening, Ifs substance will always be the same for 
whoever experiences it, whether he be the Sakyamuni Buddha, the 
Amitabha Buddha, or any one of you. But this does not mean that we 
can all experience awakening to the same degree, for In the clarity, the 
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depth, and the completeness of the experlence there are great 
difference. 

The DỤƒcrences Between Thịs Shore and the Other Shore: Some 
people say that Just turning your head is the other shore or Just letting 
go 1S not far from enliphtenment. However, Enlightenment In 
Buddhism 1s not that simple, it means we must strive to cultivate until 
we begin to get a glimmer that the problem 1n life 1s not oufside 
ourselves, then we have really stepped on the path of cultivation. Only 
when that awakening starts, we can really see that life can be more 
open and Joyful than we had ever thought possible. In Zen, 
enlightenment 1s not something we can achieve, but 1t 1s the absence of 
something. All our life, we have been running east and west to look for 
something, pursuing some goal. True enlightenment 1s dropping all 
that. However, 1t is easy to say and difficult to do. The practice has to 
be done by each Individual, and no-one can do 1t for us, no exceptionl 
Even though we read thousands of sutras In thousands of years, It will 
not do anything for us. We all have to practice, and we have to practice 
with all our efforts for the rest of our life. The term “Enlightenment” 1s 
very Iimportant In the Zen sects because theultimate goal of Zen 
discipline 1s to attain what 1s known as “enlightenment.` Enlightenment 
1s the stafe of conscIousness in which Noble Wisdom realizes 1ts own 
Iinner nature. And this self-realization constitutes the truth of Zen, 
whích 1s  emancipaton (moksha) and freedom (vasavartn). 
Enlightenmernt 1s the whole of Zen. Zen starts with it and ends with It. 
When there 1s no enlightenment, there 1s no Zen. Enlightenmernt 1s the 
measure of Zen, as 1s announced by a master. Enlightenment 1s not a 
State of mere quIetude, 1t 1s not tranqu1lization, 1t 1s an Inner experIence 
which has no trace of knowledge of discrimination; there must be a 
certain awakening from the relative field of consciousness, a cerfain 
turning-away from the ordinary form of experience which character1zes 
our everyday life. In other words, true enlightenment means the nature 
of one”s own self-being 1s fully realized. The technical Mahayana term 
for 1t Is “ParavritH,` turning back, or turning over at the basis Of 
conscIousness. By this entirety of one”s mental construction gøoes 
through a complete change. 

Characteristics 0ƒ the Other Shore: According to Buddhism, the 
other shore 1s simply the shore of enlightenment and emancipation. 
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According to Japanese Buddhism, “Satori” 1s a Japanese term for 
“Awakening.” In Japanese, 1t literally means “to know.” In Zen, this 
refers to non-conceptual, direct apprehension of the nature of reality, 
because If Is said fo transcend words and concepts. Ït is often equated 
with another term “Chien-Hsing” 1n Chinese, both of which sigmify the 
experience of awakening to truth, but which are not considered to be 
the end of the path; rather, the experlence must be deepened by further 
mediftation training. In Zen, the state of satori means the state of the 
Buddha-mind or conscIousness of pure consciousness 1(self. However, 
go back to the time of the Buddha, Prince Siddhartha, beneath the 
Bodhi Tree, attained Anuttara-Samyak-Sambodhi. What did he attain? 
Very simple, He attained the Truth, the Eternal Truth. The Four Noble 
Truths and the Eightfold Noble Path are what the Buddha found. 
Devout Buddhists who want to attain the same peace and happiness, 
have no other route but cultivating In accordance with these Truths. 
That 1s to say, we must learn about these Truths and walk the Path the 
Buddha showed. Às the Buddha told his disciples: “AII I dịd can be 
done by every one of you; you can find Nirvana and attain Joy and 
happiness any time you give up the false self and destroy the Ignorance 
1n your minds.” 

According to the Samanaphalasuttanta, the Buddha taught the 
followings on the experience of enlipghtenment: “With his heart thus 
serene, made pưre, translucent, cultured, devoid of evil, supple, ready 
to act, firm, and imperturbable, he directs and bends down to the 
knowledge of the destruction of the defilements. He knows as It really 
1S : “this 1s paIn", “this 1s the orig1n of pain”, this 1s the cessatlon of paIn”, 
and “this 1s the Way that leads to the cessation of pain”. He also knows 
as 1t realy 1s: “this 1s affliction”, “this 1s the origin of affliction”, this 1s 
the cessation of affliction, and “this 1s the Way that leads to the 
cessation of affliction". To him, thus knowing, thus seeing, the heart 1s 
set free from the defilement of lusts, of existence, of 1gnorance... In 
him, thus set free, there arises the knowledge of his emancipation, and 
he knows: “Rebirth has been destroyed. The higher le has been 
fulfiled. What had to be done has been accomplished. After thĩs 
present life there wIll be no more life beyond!" However, the dharma 
which I have realized 1s indeed profound, difficult to perceive, difficult 
to comprehend, tranquil, exalted, not within the sphere of logic, subtle, 
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and 1s to be understood by the wise. Sentilent beings are attached to 
material pleasures. This causally connected “Dependent Arising” 1s a 
subJect which 1s difficult to comprehend. And Nirvana, the cessaflon of 
the conditioned, the abandoning of all passions, the destructon of 
craving, the non-attachment, and the cessatlon 1s also a matter not 
easily comprehensiIble.” It 1s quite clear that “Satorl” Is the true 
fulfillment of the state of a perfect normal state of mind in which you 
wIll be more satisfied, more peaceful, more full of Joy than anything 
you ever experienced before. So, “Satori” 1s a state in which the person 
1s completely tuned to the reality outside and Inside of him, a stafe In 
which he 1s fully aware of 1t and fully grasped 1t. He 1s aware of 1t, that 
1s, not In his brain nor any part of his organism, but as the whole man. 
He 1s aware of 1f; not as of an obJect over there which he grasps with 
his thought, but it, the flower, the dog, or the man n 1fs or his full 
reality. He who awakes 1s open and responsive to the world, and he can 
be open and responsive because he has given up holding on to himself 
as a thing, and thus has become empty and ready to receive. To be 
enliphtened means “the full awakening of the total personality to 
reality.” 

Enlightenmert 1s the perfect normal state of mind even the final 
aim of Zen 1s the experience of enliphtenment, called “SatorI.” Satori 
1s not an abnormail state of mind; 1t 1s not a trance in which reality 
disappears. Ït Is not a narcissistic state of mind, as it can be seen In 
some religious manifestations. If anything, It is a perfect normal sfate 
of mind. Às Joshu declared, “Zen 1s your everyday thought,” 1t all 
depends on the adJustment of the hinge, whether the door opens In or 
opens out. Satori has a peculiar effect on the person who experlences 
1t. AlI your mental activities will now be working In a different key, 
which wIll be more satisfying, more peaceful, more full of Joy than 
anything you ever experienced before. The tone of life will be altered. 
There 1s something reJjuvenating In the possession of Zen. The spring 
flowers will look prettier, and the mountain stream runs cooler and 
more transparent. Enlightenment 1s the full awakening to reality. Ít 1s 
very Importfant to understand that the state of enlightenmert 1s not a 
state of dissociation or of a trance in which one believes oneself to be 
awakened, when one 1s actually deeply asleep. The Western 
psychologisf, of course, wIll be prone to believe that “satori” 1s Just a 
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subJective state, an auto-induced sort of trance. A saftori Is the 
acquIsition of a new viewpoint. The full awakening to reality means to 
have attained fully “productive orientation.” That means not to relate 
oneself to the world receptively, exploitatively, hoardingly, or in a 
marketing fashion, but creatively and actively. In the state of full 
productiveness, there are no veils which separate me from “not me.” 
The obJect 1s not an obJect anymore; 1t does not stand against me, but 1s 
with me. The rose Ï see 1s not an obJect for my thought, in the manner 
that when I say “I see a rose” I only state that the obJect, a rose, falls 
under the category “rose,” but in the manner that “a rose 1s a rose.” 
The state of productiveness 1s at the same time the state of highest 
activity; Ï see the obJect without distortions by my greed and fear. Ï see 
1t as 1t or he 1s, not as I wish 1t or him to be or not to be. In this mode of 
perception there are no parataxic distortions. There 1s complete 
aliveness, and the synthesis 1s of subJectfivity-obJectIivity. Ï experlence 
Iintensely yet the obJect 1s left to be what 1t 1s. I bring 1t to life, and 1t 
brings me to life. SatorI appears mysterious only to the person who 1s 
not aware to what degree his perception of the world 1s purely mental, 
or parataxical. If one 1s aware of this, one 1s also aware of a different 
awareness, that which one can also call a fully realistic one. Ône may 
have only experienced glimpses of 1t, yet one can Iimagine what 1t 1s. 
One day Hsuan-Chieh went to Cao-XI to visit the Sixth Patriarch. Upon 
his first meeting with Hui Neng, Hsuan-Chieh struck his staff on the 
ground and circled the Sixth Patriarch three times, then stood there 
upripht. The Sixth Patriarch said, “This monk possesses the three 
thousand noble characteristics and the eighty thousand fine attributes. 
Oh monk! Where have you come from? How have you attained such 
self-possession?” Hsuan-Chieh replied, “The great matter of birth and 
death does not tarry.” The Sixth Patriarch said, “hen why not embody 
what 1s not born and attain what 1s not hurried?” Hsuan-Chieh said, 
“What Is embodied 1s not subJect to bình. What 1s atfaned 1s 
fundamenrally unmoving.” The Sixth Patriarch said, “Just sol Just so!” 
Upon hearing these words, everyone among the congregation of monks 
was astounded. Hsuan-Chieh then formally paid his respect to the Sixth 
Patriarch. He then advised that he was Immediately departing. The 
Sixth Patriarch said, “Don't go so quickly!” Hsuan-Chieh said, 
“Fundamernrally there 1s nothing moving. So how can something be too 
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quick?” The Sixth Patriarch said, “How can one knows there”s no 
movement?” Hsuan-Chieh said, “The distinction 1s completely of the 
masters own making.” The Sixth Patriarch said, “You have fully 
attained the meaning of what 1s unborn.” Hsuan-Chich said, “So, does 
what 1s unborn have a meaning?” The Sixth Patriarch said, “Who 
makes a distinction about whether there 1s a meaning or not?” Hsuan- 
Chieh said, “Distinctions are meaningless.” The Sixth Patriarch 
shouted, “Excellentl Excellent! Now, Just stay here a single night!” 
Thus people referred to Hsuan-Chieh as the “Overnight Guest.” The 
next day Hsuan-Chieh descended the mountainand returned to Wen- 
Chou, where Zen students gathered to study with him. 

The UHtinate End oƒ Buddhism Is Geftting Out ogƒ Thỉs Shore: As 
mentioned above, enliphtenment can suddenly appear to a lot of 
people, but getting out of this shore or the final emancipation, the 
highest goal in Buddhism, 1s not atfained at once. It is a gradual 
process, a gradual training. First of all, practitioners should try to 
cultivate to liberate or release from suffering through knowledge of the 
cause of sufering and the cessation of suffering, through realization of 
the four noble truths to eliminate defilements. Then, try to extinct all 
1llusions and pasions. It 1s liberation from the karmic cycle of life and 
death and the realization of nirvana. On the way of getting away from 
this shore, practitioners cannot accomplish without letting go the 
bruden of vain materials by practicing broad charity. As the discourses 
often point out mental purity 1s gained after a thorough training In 
virtuous behavior. Mental purity and attanments are not possible 
without moral purity. The Buddha exhorts his disciples first to establish 
themselves In virtue or moral habits before entering on the path of 
mediftation and wisdom. Hence the need to start from the very 
beginning. The sfarting point In the Dispensation of the Buddha 1s sila, 
virtuous behavior. Standing on the firm ground of sila one should 
endeavor to master the fickle mind. Besides, the Buddha also pointed 
out that practicing the six paramitas will lead the practitioners fO crOSS 
over from the shore of the unenlightened to the dock of enlightenmernt. 
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Chương Hai 
Chapter Two 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Việc Qua Bờ Bên Kia 


Qua bờ bên kia theo Phạn ngữ là Ba La Mật có nghĩa là sự toàn 
hảo hay đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới 
nhị nguyên hay thế giới của sự phân biệt và chấp trước). Ba La Mật, 
theo Phạn ngữ, có nghĩa là Đáo Bỉ Ngạn. Ba La Mật có công năng đưa 
chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết bàn. Ba La Mật là những 
giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành 
Phật. Chẳng những Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa 
trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức 
chung cho tất cả các tôn giáo. Ba La Mật bao gồm sự thực tập và sự 
phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành Ba La Mật sẽ giúp hành 
giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Ba La Mật là những đức tính được 
Bồ Tát thực hiện trong đời tu hành của mình. Thuật ngữ “Paramita” đã 
được nhiều học giả diễn dịch khác nhau. Theo T.R. David và William 
Stede, “Paramita” có nghĩa là “hoàn hảo,” “hoàn thiện,” hay “tối 
thượng.” H.C. Warren dịch là sự toàn thiện. Và vài học giả Phật giáo 
khác lại dịch là đức hạnh siêu việt, hay đức hạnh hoàn hảo. Tiếng 
Phạn “Paramita”` được chuyển dịch sang Hán ngữ là Ba-la-mật. “Ba la” 
có nghĩa trái thơm, còn “mật” có nghĩa là ngọt. Trong Phật giáo, tiếng 
Phạn “Paramita” (dịch cũ là Độ Vô Cực, dịch mới là Đáo Bỉ Ngạn) 
nghĩa là đến bờ bên kia, đưa qua bờ bên kia, hay cứu độ không có giới 
hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị 
nguyên hay thế giới của sự phân biệt và chấp trước) cũng có nghĩa là 
sự toàn hảo hay hoàn thành những thứ cần hoàn thành. Ba La Mật 
cũng có nghĩa là thành tựu, hoàn tất, hay làm xong một cách hoàn toàn 
cái mà chúng ta cần làm. Thí dụ như nếu chúng ta quyết chí tu hành để 
làm Phật thì việc đạt được Phật quả chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Đây 
cũng là những (sáu hay mười) đức tính được Bồ Tát thực hiện trong đời 
tu hành của mình. Từ “Ba La Mật” thông dụng cho cả Phật giáo Đại 
Thừa lẫn Nguyên Thủy. Ba La Mật, theo Phạn ngữ, có nghĩa là đáo bỉ 
ngạn. Có sáu pháp giúp đưa hành giả qua bờ bên kia hay sáu Ba La 
Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu pháp 
giúp đưa hành giả qua bờ bên kia hay sáu giai đoạn hoàn thiện tinh 
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thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Lục độ bao gồm sự 
thực tập và sự phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La 
Mật sẽ giúp hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Trong Kinh Lăng 
Già, Đức Phật đưa ra ba loại Ba La Mật: Xuất thế gian thượng thượng 
Ba La Mật, Xuất thế gian Ba La Mật, Thế gian Ba La Mật. Tuy nhiên, 
theo kinh Hoa Nghiêm thì chỉ có một Ba La Mật, đó là Giải Thoát Bát 
Nhã Ba La Mật. 

Sau khi giác ngộ, Đức Phật khám phá ra rằng mọi kiếp sống của 
tất cả chúng sanh đều có tương quan tương duyên với nhau, và Ngài 
cũng thấy thế gian nầy ngập tràn những khổ đau phiền não. Chúng 
sanh mọi loài, từ côn trùng nhỏ bé đến vua quan uy quyền tột đỉnh đều 
chạy theo thú vui dục lạc, và cuối cùng phải gặt lấy những khổ đau 
phiền não. Chính vì thương xót chúng sanh mọi loài mà Ngài đã xuất 
gia tu hành và tìm ra phương cách cứu độ chúng sanh. Sau sáu năm tu 
hành khổ hạnh, Ngài đã tìm ra những phương cách “Đáo Bỉ Ngạn,” còn 
gọi là “Ba La Mật Đa.” Theo đạo Phật, đáo bỉ ngạn hay vượt qua bờ 
sinh tử bên nây để đến bờ bên kia, hay đạt đến cứu cánh Niết Bàn. 
Nếu chúng ta dụng công tu hành và nhìn thấy rõ ràng chân lý như Ngài 
đã nhìn thấy thì cuối cùng chắc chắn chúng ta sẽ chấm dứt hết mọi khổ 
đau phiền não. Theo các kinh điển Đại Thừa, sáu giáo pháp đưa người 
Vượt qua biển sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu 
cứu độ hết thảy chúng sanh. Lục độ Ba La Mật còn là sáu đức tính cốt 
yếu của Bồ Tát. Ngoài ra, Lục Độ còn là pháp môn Bồ Tát tu hành. 
Bố thí được dùng để độ tánh bỏn xẻn và tham lam. Trì giới được dùng 
để độ việc hủy phạm. Nhẫn nhục thì độ sân hận và thù ghét. Tinh tấn 
được dùng để độ giải đãi, lười biếng. Thiển định được dùng để độ tâm 
tán loạn; trí tuệ được dùng để độ ngu s1. Khi lục độ được tu tập viên 
mãn thì hành giả khai ngộ. 


Overview and Meanings 0ƒ 
Reaching the QOther Shore 


To reach the other shore according to the Sanskrit term Paramitas 
which means perfected, traversed, perfection, the transcendental 
perfection, or crossed over, or øone to the opposite shore (reaching the 
other shore). According to the SanskrIt language, Paramiftas mean 
Crossing-over. Paramitas also mean the things that ferry beings beyond 
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the sea of mortality to nirvana. Paramitas mean sfages of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
Paramitas, the virtues of perfection are not only characteristic of 
Mahayana Buddhism in many ways, they also contain virtues 
commonly held up as cardinal by all religious systems. They consIst of 
the practice and highest possible development. Thus, practicing the 
paramitas wIll lead the practitioner to cross over from the shore of the 
unenlightened to the dock of enlightenment. The term “Paramita” has 
been Interpreted differently. T. Rhys Davids and William Stede give 
the meanings: completeness, perfection, highest state. H.C. Warren 
translates It as perfection. And some other Buddhist scholars translate 
“Paramita” as transcendental virtue or perfect virtue. The Sanskrit term 
“Paramita” 1s transliterated Iinto Chinese as “Po-luo-mI.” “Po-luo” 1s 
Chinese for “pineapple”, and “mi” means “honey.” In Buddhism, 
“Paramita” means to arrive at the other shore, to ferry acroSS, Or save, 
without limit. Paramita also means perfection, or crossed over, or øone 
to the opposite shore (reaching the other shore). Crossing from 
Samsara to Nirvana or crossing over from this shore of births and 
deaths to the other shore. Practice which leads to Nirvana. Paramita 
also means to achieve, finish, or accomplish completely whatever we 
do. For Instance, 1ƒ we decide to cultivate to become a Buddha, then 
the realization of Buddhahood 1s “Paramita.” The (six) practices of the 
Bodhisatva who has attained the enlightened mind. The term 
“Paramita” 1s popular for both Mahayana and Theravada Buddhism. 
According to the Sanskrit language, Paramita means crossing-over. 
There are six dharmas that help people reaching the other shore or sIX 
Paramitas or six things that ferry one beyond the sea of mortality to 
nirvana. SIx stages of spiritual perfection followed by the Bodhisattva 
in his progress to Buddhahood. The six dharmas that help people 
reaching the other shore consist of the practice and highest possIble 
development. Thus, practicing these six paramitas will lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enlightenment. In the Lankavatara Sutra, the Buddha gave 
three kinds of Paramitfas: Super-worldly paramita In the highest sense 
for Bodhisattvas, Superworldly paramta for Sravakas and 
PratyekabuddhasWorldly paramita. However, according to the 
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Avatamsaka Sutra, there Is only one Paramita, that 1s the PraJna- 
Paramita Emancipation. 

After the Buddha's Great Enlightenment, He discovered that all 
life 1s linked together by causes and conditions, and He also saw all the 
sufferings and afflictions of the world. He saw every sentient beings, 
{rom the smallest Insect to the greatest king, ran after pleasure, only to 
end up with sufferings and afflictions. Out of great compassion for all 
senfient beings, the Buddha renounced the world to become a monk to 
cultivate to find ways to save beings. After sIX years of ascetic 
practices, He finally discovered the Way to cross over from this shore, 
which 1s also called “Paramita”. According to Buddhism, “Paramita” 
means to cross over from this shore of births and deaths to the other 
shore, or nirvana. If we try to cultivate and can see the truth clearly as 
the Buddha Himself had seen, eventually, we would be able to end all 
sufferings and afflictions. According to most Mahayana Sutras, the sIx 
things that ferry one beyond the sea of birth and death. In addition, the 
SIX Paramifas are also the doctrine of saving all living beings. The sIx 
paramitas are also sometimes called the cardinal virues of a 
Bodhisattva. Besides, Bodhisattvas use the Six Paramitas as therr 
method of cultivation. Giving that takes stinginess across; moral 
precepts that takes across transgressions; patience that takes across 
anger and hatred; vigor that takes across laxness and laziness; 
meditation that takes across scatterness; and wisdom that takes across 
stupidity. When these six paramitfas have been cultivated to perfection, 
one can become enlightened. 
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Chương Ba 
Chapter Three 


Trí Tuệ Giải Thoát Qua Bờ Bên Kia 


Thực Hành Thâm Sâu Trí Tuệ Giải Thoát Qua Bờ Bên Kia: Theo 
Bát Nhã Tâm Kinh, Quán Tự Tại Bồ Tát, khi thực hành thâm sâu Trí 
tuệ giải thoát qua bờ bên kia hay Bát Nhã Ba La Mật Đa, đã nhìn thấy 
rõ năm uẩn là không nên Ngài vượt qua hết mọi khổ ách. Như vậy nếu 
Phật tử chúng ta thực hành pháp thâm sâu trí tuệ giải thoát qua bờ bên 
kia hay Bát Nhã Ba La Mật Đa cũng sẽ nhìn thấy rõ năm uẩn là không 
nên cũng có thể vượt qua hết mọi khổ ách. Tuy nhiên, Phật tử thuần 
thành nên nhớ những đòi hỏi khi tu tập thâm sâu Bát Nhã Ba La Mật 
Đa là tâm không kiêu ngạo vì kiêu ngạo là ngu s1, tâm không tự mãn 
vì tự mãn là ngu si; thường có tâm biết tàm quý và hổ thẹn vì không có 
tâm biết tàm quý là ngu si; không sanh tâm phan duyên, vì dong ruổi 
theo chư duyên là ngu si; không sanh tâm sân hận vì sân hận là ngu sĩ; 
không sanh tâm điên đảo vì điên đảo là ngu si. Phật tử thuần thành nên 
dụng công thực hành thâm sâu Bát Nhã Ba La Mật Đa để có thể soi 
thấu năm mươi ấm ma trong năm uẩn. Trong sắc uẩn có mười loại ấm 
ma, trong thọ uẩn có mười loại, trong tưởng uẩn có mười loại, trong 
hành uẩn có mười loại, trong thức uẩn có mười loại. 

Trí Tuệ Giải Thoát Qua Bờ Bên Kia Theo Kinh Hoa Nghiêm: 
Theo Kinh Hoa Nghiêm, chỉ có một thứ Ba La Mật, đó là trí tuệ giải 
thoát qua bờ bên kia hay Giải Thoát Bát Nhã Ba La Mật. Một hôm, 
Thiện Tài Đông Tử hỏi Diệu Nguyệt Trưởng Giả: “Làm sao để hiện 
tiền chứng đắc môn giải thoát Ba La Mật?” Trưởng Giả Diệu Nguyệt 
đáp: “Một người hiện tiền thân chứng môn giải thoát nầy khi nào 
người ấy phát khởi tâm Bát Nhã Ba La Mật và cực kỳ tương thuận; rồi 
thì người ấy chứng nhập trong tất cả những gì mà mình thấy và hiểu.” 
Thiện Tài Đồng Tử lại thưa: “Có phải do nghe những ngôn thuyết và 
chương cú về Bát Nhã Ba La Mật mà được hiện chứng hay không?” 
Diệu Nguyệt đáp: “Không phải. Bởi vì Bát Nhã Ba La Mật thấy suốt 
thể tánh chân thật của các pháp mà hiện chứng vậy.” Thiện Tài lại 
thưa: “Há không phải do nghe mà có tư duy và do tư duy và biện luận 
mà được thấy Chân Như là gì? Và há đây không phải là tự chứng ngộ 
hay sao?” Diệu Nguyệt đáp: “Không phải vậy. Không hề do nghe và tư 
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duy mà được tự chứng ngộ. Nầy thiện nam tử, đối với nghĩa nầy ta 
phải lấy môi thí dụ, ngươi hãy lắng nghe! Thí dụ như trong một sa mạc 
mênh mông không có suối và giếng, vào mùa xuân hay mùa hạ khi 
trời nóng, có một người khách từ tây hướng về đông mà đi, gặp một 
người đàn ông từ phương đông đến, liền hỏi gã rằng “tôi nay nóng và 
khát ghê gớm lắm; xin chỉ cho tôi nơi nào có suối trong và bóng cây 
mát mẻ để tôi có thể uống nước, tắm mát, nghỉ ngơi và tươi tỉnh lại?” 
Người đàn ông bèn chỉ dẫn cặn kẽ rằng “cứ tiếp tục đi về hướng đông, 
rỗi sẽ có con đường chia làm hai nẻo, nẻo phải và nẻo trái. Bạn nên 
hãy theo nẻo bên phải và gắng sức mà đi tới chắc chắn bạn sẽ đến một 
nơi có suối trong và bóng mát.” Này thiện nam tử, bây giờ ngươi có 
nghĩ rằng người khách bị nóng và khát từ hướng tây đến kia, khi nghe 
nói đến suối mát và những bóng cây, liền tư duy về việc đi tới đó càng 
nhanh càng tốt, người ấy có thể trừ được cơn khát và được mát mẻ 
chăng?” Thiện Tài đáp: “Dạ không; người ấy không thể làm thế được; 
bởi vì người ấy chỉ trừ được cơn nóng khát và được mát mẻ khi nào 
theo lời chỉ dẫn của kẻ kia mà đi ngay đến dòng suối rồi uống nước và 
tắm ở đó.” Diệu Nguyệt nói thêm: “Này thiện nam tử, đối với Bồ Tát 
cũng vậy, không phải chỉ do nghe, tư duy và huệ giải mà có thể chứng 
nhập hết thảy pháp môn. Này thiện nam tử, sa mạc là chỉ cho sanh tử; 
người khách đi từ tây sang đông là chỉ cho các loài hữu tình; nóng bức 
là tất cả những sự tướng mê hoặc; khát tức là tham và ái ngã; người 
đàn ông từ hướng đông đến và biết rõ đường lối là Phật hay Bồ Tát, 
an trụ trong Nhất Thiết Trí, các ngài đã thâm nhập chân tánh của các 
pháp và thật nghĩa bình đẳng; giải trừ khát cháy và thoát khỏi nóng 
bức nhờ uống dòng suối mát là chỉ cho sự chứng ngộ chân lý bởi chính 
mình.” Diệu Nguyệt tiếp: “Này thiện nam tử, cảnh giới tự chứng của 
các Thánh giả ấy không có sắc tướng, không có cấu tịnh, không có thủ 
xả, không có trược loạn; thanh tịnh tối thắng; tánh thường bất hoại; dù 
chư Phật xuất thế hay không xuất thế, ở nơi pháp giới tánh, thể thường 
nhất. Này thiện nam tử, Bồ Tát vì pháp nầy mà hành vô số cái khó 
hành và khi chứng được pháp thể nây thì có thể làm lợi ích cho hết 
thảy chúng sanh, khiến cho các loài chúng sanh rốt ráo an trụ trong 
pháp nầy. Này thiện nam tử, đó là pháp chân thật, không có tướng dị 
biệt, thực tế, thể của Nhất thiết trí, cảnh giới bất tư nghì, pháp giới bất 
nhị đó là môn giải thoát viên mãn.” Như vậy môn giải thoát Ba La 
Mật phải được chứng ngộ bằng kinh nghiệm cá biệt của mình; còn như 
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chỉ nghe và học hỏi thôi thì chúng ta không cách gì thâm nhập vào 
giữa lòng chân tánh của thực tại được. 


Wisdom oƒ Emancipation 0ƒ Reaching the Other Shore 
(The Prajna-Paramunta Emancipafion) 


Practicing Profound Wisdom dogƒ Emancipaion oƑ Reaching the 
Other Shore (Prqjna-Paramia): According to the Heart Sutra, when 
the Bodhisatva Avalokitesvara was cultivating the profound 
PraJnaparamita, he illuminated the Five Agrregates and saw that they 
were all empty, and crossed beyond all sufferings and afflictions. 
Therefore, we, devout Buddhists, who resolve to practice the profound 
Prajnaparamita, can also see that they are all empty. And we too, can 
cross beyond all sufferings and afflictions. But devout Buddhists should 
always remember the requirements for cultivating profound PraJna 
paramita are to avoid arrogance, for being arrogance 1s stupid; to avoid 
complacency, for being complacent 1s stupid; to always feel shame and 
remorse, for not feeling shame and remorse 1s stupid; to avoid 
exploling situatlons, for exploting situatlons 1s stupid; to avoid 
feelings of anger and hatred, for feelinsgs of anger and hatred are 
stupid. Devout Buddhists should try theirr best to cultivate profound 
PraJna-paramita to be able to 1llimnate and shine through the fifty 
states of the skandha-demons in the Five Aggregates. Ten demonic 
states appear In each of the Aggregates of Form, Feelings, Thoughts, 
Activities, and ConscIousness. 

Wisdom oƒ EmancipaHion 0ƒ Reaching the Other Shore im The 
Avatamsaka Sutra (Prajna-Paramita Emancipafion): According to the 
Avatamsaka Sutra, there 1s only one kind of paramita that 1s the Wisdom of 
Emancipation of Reaching the Other Shore or PraJna-Paramita Emancipation. 
One day, Sudhana asked Sucandra: “How does one come to the Prajna- 
paramifa emancipation face to face? How does one get this realization?” 
Sucandra answered: “A man comes fo this emancipation face to face when his 
mind is awakened to PraJnaparamita and stands in a most intimate relationship 
tO 1t; for then he attains self-realization 1n all that he perceives and 
understands.” Sudhana asked: “Does one attain self-realization by listening to 
the talks and discourses on Prajnaparamita?” Sucandra replied: “hat 1s not so. 
Because Prajnaparamita sees Intimatcly into the truth and reality of all 
things.” Sudhana asked: Is it not that thinking comes from hearing and that by 
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thinking and reasoning one comes to perceive what Suchness 1s? And 1s this 
not self-realization?” Sucandra said: “That 1s not so. Self-realization never 
comes from mere listening and thinking. O son of a good family, [ will 
1llustrate the matter by analogy. Listen! In a great desert there are no sprIngs 
or wells; in the spring time or summer time when 1t 1s warm, a traveller comes 
from the west going eastward; he meets a man coming from the east and asks 
him: '“I am terribly thirsty, please tell mewhere I can find a spring and a cool 
refreshing shade where I may drink, bathe, rest, and get revived.` The man 
from the east gives the traveller, as desired, all the information in detall, 
saying: “When you go further east the road divides 1fself into two, right and 
left. You take the right one, and going steadily further on you wilÏ surely come 
to a fine spring and a refreshing shade. Now, son of a good family, do you 
think that the thirsty traveller from the west, listening to the talk about the 
spring and the shady trees, and thinking of going to that place as quickly as 
possible, can be relieved of thirst and heat and get refreshed? Sudhana 
replied: “No, he cannot; because he 1s relieved of thirst and heat and gets 
refreshed only when, as directed by the other, he actually reaches the fountain 
and drinks of 1t and bathes In 1t." Sucandra added: “Son of a good family, even 
so with the Bodhisattva. By merely listenng to 1t, thinking of it, and 
1ntellectually understanding 1t, you will never come to the realization of any 
truth. Son of a good family, the desert means birth and death; the man from 
the west means all sentient beings; the heat means all forms of confusion; 
thirst 1s greed and lust; the man from the east who knows the way 1s the 
Buddha or the Bodhisattva who, abiding in all-knowledge has penetrated Into 
the true nature of al things and the reality of sameness; to quench the thirst 
and to be relieved of the heat by drinking of the refreshing fountain means the 
realization of the truth by oneself. Sucandra added: “O son of a good family, 
the realm of self-realization where all the wise ones are living 1s free from 
materiality, fre from purifies as well as from defilements, free from grasped 
and grasping, free from murky confusion; 1t 1s most excellently pure and 1n 1ts 
nature indestructible; whether the Buddha appears on earth or not, 1t refta1ns 1(s 
eternal oneness in the Dharmadhatu. Ô son of a good family, the Bodhisattva 
because of this truth has disciplined himself in innumerable forms od 
austerities, and realizing this Reality within himself has been able to benefit 
all beings so that they find herein the ultimate abode of safety. O son of a 
good famlly, truth of self-realizaton 1s validity 1tself, something unique, 
reality-limit, the substance of all-knowledge, the inconceivable, non-dualistic 
Dharmadhatu, and the perfection of emancipation.” Thus, to Prajnaparamita 
emancipation must be personally experienced by us, and that mere hearing 
about 1t, mere learning of 1t, does not help us to penetrate 1nto the inner nature 
of Reality 1tself. 
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Chương Bốn 
Chapter Four 


Ba Cách Qua Bờ Bên Kia Theo Kinh Lăng Già 


Như trên đã nói, qua bờ bên kia theo Phạn ngữ là Ba La Mật, có 
nghĩa là đáo bỉ ngạn hay vượt qua bờ sinh tử bên nầy để đến bờ bên 
kia, Niết Bàn. Tiếng Phạn “Paramita” được chuyển dịch sang Hán ngữ 
là Ba-la-mật. “Ba la” có nghĩa trái thơm, còn “mật” có nghĩa là ngọt. 
Trong Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là Độ Vô Cực, dịch 
mới là Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa qua bờ bên kia, hay 
cứu độ không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới bên kia bờ. Ở bên kia 
bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của sự phân biệt và chấp 
trước) cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn thành những thứ cần 
hoàn thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành tựu, hoàn tất, hay làm 
xong một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần làm. Thí dụ như nếu 
chúng ta quyết chí tu hành để làm Phật thì việc đạt được Phật quả 
chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Theo kinh Lăng Già, có ba loại Ba La 
Mật. Thứ nhất là Thế Gian Ba La Mật: Pháp qua bờ bên kia của bậc 
thế gian tầm thường, là loại Ba La Mật liên hệ tới thế gian này. Loại 
thế gian Ba La Mật được thực hành bởi những người thế gian tầm 
thường, thường chấp vào ý niệm về “ngã” và “ngã sở;” họ không thể 
vùng thoát khỏi những ràng buộc nhị biên như hữu và phi hữu, và tất 
cả những đức hạnh mà họ thực hành đều được đặt căn bản trên ý niệm 
đạt một cái gì đó có tính cách vật chất như là một sự đền đáp lại. Họ 
có thể đạt được một số khả năng tâm linh nào đó và sau khi chết được 
sanh vào cõi Trời của Phạm Thiên. Tuy nhiên, Ba La Mật không chỉ là 
những đạo đức lý tưởng, hay những khái niệm rỗng, mà chúng là 
những nguyên lý thực tiễn để xác định hoạt động của hành giả trong 
đời sống hằng ngày. Thứ nhì là Xuất Thế Gian Ba La Mật: Pháp qua 
bờ bên kia của bậc xuất thế gian, liên hệ tới kiếp lai sinh cho hàng 
Thanh Văn và Duyên Giác. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba 
loại Ba La Mật. Một trong ba loại này là “Xuất thế gian Ba La Mật.” 
Đây là loại Ba La Mật siêu thế gian dành cho hàng Thanh văn và 
Duyên giác. Đây là loại Ba La Mật siêu thế gian được chư Thanh Văn 
và Duyên Giác tu tập. Chư vị nầy chấp vào ý niệm về Niết Bàn và 
quyết đạt cho được Niết Bàn bằng mọi giá. Họ cũng giống như người 
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thế gian bị ràng buộc vào sự hưởng thụ quy ngã. Thứ ba là Xuất Thế 
Gian Thượng Thượng Ba La Mật: Pháp qua bờ bên kia của bậc xuất 
thế gian thượng thừa, liên hệ tới kiếp lai sinh cho tất cả mọi loài. 
Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật đưa ra ba loại Ba La Mật. Một trong 
ba loại này là “Xuất thế gian thượng thượng Ba La Mật.” Xuất thế gian 
thượng thượng Ba La Mật đòi hỏi một vị Bổ Tát phải tu tập một thời 
gian dài với tâm hết sức thanh tịnh. Bên cạnh đó, Bồ Tát phải hết sức 
cố gắng vượt qua phẩm hạnh của Thanh Văn và Độc Giác Phật để đạt 
đến trạng thái cao nhất của một vị Bồ Tát là lợi tha. Đây là loại Ba La 
Mật siêu thế gian trong ý nghĩa cao nhất được thực hành bởi một vị Bồ 
Tát hiểu rằng thế giới được quan niệm một cách nhị biên do bởi cái 
tâm phân biệt và vị ấy thoát khỏi những tưởng tượng sai lầm và những 
ràng buộc hư vọng như tâm, hình tưởng, đặc tính, vân vân. Vị ấy thực 
hành đức hạnh bố thí chỉ nhằm làm lợi cho tất cả chúng sanh hữu tình 
và đưa họ đến trạng thái tâm linh hạnh phúc. VỊ ấy thực hành trì giới 
mà không ra bất cứ điều kiện hay sự ràng buộc nào, ấy là trì giới Ba 
La Mật của một vị Bồ Tát. Vị ấy biết được sự khác biệt giữa chủ thể 
và đối tượng, nhưng vẫn yên lặng chấp nhận mà không khởi lên bất cứ 
ý nghĩ nào về sự gắn bó hay tách rời nào, đó chính là nhẫn nhục Ba La 
Mật của một vị Bồ Tát. Vị ấy tu tập một cách mạnh mẽ suốt ngày suốt 
đêm, hòa mình theo mọi đòi hỏi của kỹ luật mà không khởi lên cái 
tâm phân biệt nào, đó chính là tỉnh tấn Ba La Mật. Vị ấy không chấp 
vào kiến giải về Niết Bàn của các triết gia và thoát khỏi mọi sự phân 
biệt, đó chính là Thiền định Ba La Mật. Còn về Bát Nhã Ba La Mật, vị 
ấy không sanh tâm phân biệt bên trong mình, không nhìn thế giới bằng 
bất cứ loại hiểu biết hay phân tách nào, không rơi vào nhị biên mà gây 
nên sự chuyển biến từ căn bản của tâm thức. Đó là không đoạn diệt sự 
vận hành của nghiệp trong quá khứ, mà cố gắng tu tập để tạo ra một 
trạng thái tự chứng. 


The Lankavafara Sufra: 
Three Kinds oƒ Reaching the Q@ther Shore 


As mentioned above, Paramita means reaching the other shore or 
tO cross over from this shore of births and deaths to the other shore, or 
nirvana. The SanskrIt term “Paramita” 1s transliterated Into Chinese as 
“Po-luo-mi.” “Po-luo” is Chinese for “pineapple”, and “mi” means 
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“honey.” In Buddhism, “Paramita” means to arrive at the other shore, 
{O Íerry across, or save, without limit. Paramita also means perfection, 
Or crossed over, or øone to the opposite shore (reaching the other 
shore). Crossing from Samsara to NÑIrvana or crossing over from this 
shore of births and deaths to the other shore. Practice which leads to 
Nrvana. Paramita also means to achieve, finish, or accomplish 
completely whatever we do. For Instance, If we decide fo cultivate to 
become a Buddha, then the realization of Buddhahood 1s “Paramita.” 
The (six) practices of the Bodhisattva who has atfained the enlightened 
mind. The term “Paramita” 1s popular for both Mahayana and 
Theravada Buddhism. According to the Lankavatara Sutra, there are 
three kinds of Paramita. First, the Worldly Paramifa: Dharmas of 
reaching the other shore for worldly people or for people In general 
relating to this world. The worldly kind of paramitas 1s practiced by 
worldly people who cling to the Idea of an ego and what belongs to 1t; 
they are unable to shake themselves off the fetters of dualism such as 
being and non-being, and all the virtues they would practice are based 
on the Iidea of gaining something material as a reward. They may gain 
certain psychic powers and after death be born ¡in the heaven of 
Brahma. However, “Paramitas” are not Ideal virtues, nor empty 
concepts, but they are logically pratical principles determining the 
worth of cultivators” acHons In dally híe. Second, the Super-Worldly 
Paramita for Sravakas and Pratyekabuddhas: Dharmas of reaching the 
other shore for Sravakas and Pratyeka-buddhas relating to the future 
lie for themselves. In the Lankavatara Sutra, the Buddha gave three 
kinds of Paramitas, one of them Is the super-worldly paramita for 
Sravakas and Pratyeka-buddhas. This is the super-worldly kind of 
paramitas which Is practiced by Sravakas and Pratyekabuddhas who, 
clinging to the idea of Nirvana, are determined to attain 1t at all cosfs; 
they are like the worldly people who are attached to the enJoyment of 
egotism. Thửrd, the Super-Worldly Paramuta in the Highest Sense for 
Bodhisaffvas: Dharmas of reaching the other shore of the supreme 
ones of Bodhisattvas, relating to the future life for all. In the 
Lankavatara Sutra, the Buddha gave three kinds of Paramitas, one of 
them 1s the super-worldly paramita for Bodhisattvas. Super-worldly 
paramita requires a Bodhisattva to cultivate In a long period of time 
with a supremely pure mind. Besides, Bodhisattvas must try to 
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transcend the virtues or qualitles of the Sravakas and the Pratyeka- 
buddhas to lead to the highest result of benefitting others. The Paramita 
that are super-worldly in the highest sense are practiced by a 
Bodhisattva who understands that the world 1s dualistically conceived, 
because of the discriminating mind, and who 1s detached from 
©erroneous Imaginations and wrong attachments of all kinds, such as 
mind, form, characters, etc. He would practice the virtue of charity 
solely to benefit sentient beings and to lead them a a blissful state of 
mind. To practice morality without forming any attachmert to condition 
in which he binds himself, this 1s his sila-paramita. Knowing the 
distinction between subjJect and obJect, and yet quietly to accept 1t 
without waking any sense of attachment or detachmert, this 1s the 
Bodhisattva's Kshanti-paramita. To exercise himself most Intently 
throughout the day and night, to conform himself to all the 
requirements of discipline, and not to evoke a discriminating mind, this 
1s his Vyria-paramita. Not to cling to the philosopher”s view of Nirvana 
and to be free from discrimination, this 1s his Dhyana-paramifa. Às to 
PraJna-paramifa, It 1s not to evoke a discrIminating mind within oneself, 
nor to review the world with any kind of analytical understanding, not 
to fall into dualism, but to cause a turning at the basIs Of consciousness. 
lt 1s not to destroy the working of a past karma, but to exert oneself in 
the exercise of bringing about a state of self-realization, this 1s PraJna- 
paramita. 
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Chương Năm 
Chapter Five 


Lợi Lạc Cho Những Ai 
Thực Hành Pháp Qua Bờ Bên Kia 


Theo Sớ Giải Kinh Tập, những ai thực hành Pháp Qua Bờ Bên Kia 
(hạnh Ba La Mật) không sanh vào những trạng thái xấu kém sau đây: 
Họ không bao giờ sanh ra mà bị mù; họ không bao giờ sanh ra mà bị 
điếc; họ không bao giờ bị mất trí; họ không bao giờ bị chẩy nước dãi; 
họ không bao giờ sanh ra làm người man dã; họ không bao giờ sanh ra 
làm nô lệ; họ không bao giờ sanh ra trong gia đình theo dị giáo. Cho dù 
họ có luân hồi sanh tử bao nhiêu lần, họ sẽ không bao giờ đổi giới tính; 
họ không bao giờ phạm năm trọng tội; họ không bao giờ trở thành 
người cùi hủi; họ không bao giờ sanh ra làm súc sanh; họ không bao 
giờ sanh ra làm ngạ quỷ; họ không bao giờ sanh ra trong hàng a tu la; 
họ không bao giờ sanh vào địa ngục vô gián; họ không bao giờ sanh 
vào Biên Địa Địa Ngục (Biên Ngục); họ không bao giờ sanh ra làm ma 
Ba Tuần; họ không bao giờ sanh vào cảnh giới không có tình thức; họ 
không bao giờ sanh trong cõi vô nhiệt thiên; họ không bao giờ sanh ra 
trong cõi sắc giới; họ không bao giờ sanh ra trong tiểu thế giới. Tóm 
lại, những ai thực hành Ba La Mật là thực hành Bồ Tát Hạnh. Bồ Tát 
Hạnh theo truyền thống Phật Giáo Đại Thừa, một vị Bồ Tát muốn thực 
hành Bồ Tát Hạnh phải trước hết phát tâm Bồ Đề, đối với chúng hữu 
tình phải có đầy đủ tâm từ bi hỷ xả không ngăn mé. Ngoài ra, người ấy 
phải luôn thực hành hành nguyện độ tha với lục Ba La Mật. Bên cạnh 
đó, vị ấy luôn lấy Tứ Nhiếp Pháp trong công việc hoằng hóa của mình. 


Benefits for Those Who Practice 
Dharmas oƒ “Reaching the Other Shore ” 


According to the Sutta Nipata Commentary, those who practice 
“Paramitas” will escape from being born In the following InauspIcIous 
states: They are never born blind; they are never born deaf; they never 
become Insane; they are never slobbery or rippled; they are never born 
among savages; they are never born from the womb of a slave; they 
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are never born In a heretic family; they never change their sex no 
matter how many births and deaths they have been throuph; they are 
never guilty of any of the Íive grave sins (anantarika-kammas); they 
never become a leper; they are never born as an animal; they are 
never born as a hungry ghost; they are never born among different 
classes Of asuras; they are never born In the Avici; they are never born 
1n the side hells (Lokanfarika-Nirayas); they are never born as a mara; 
they are never born in the world where there 1s no perception; they are 
never born 1n a heatless heaven (Anavatapta); they are never born In 
the rupa world; they are never born In a small world. In short, those 
who practice Paramitas 1s practicing Bodhisattvas' practice. According 
to the tradition of Northern Buddhism, Bodhisatva practice 
(Bodhisattva”s practising) comprises of to vow to devote the mind to 
bodhi (bodhicita); to practise the four Iimmeasurables. Besides, that 
person always practise the six Paramitas, and practise the four all- 
embracing virtues. 
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Chương Sáu 
Chapter Six 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa 
Của Sáu Pháp Qua Bờ Bên Kia 


Sáu Pháp Qua Bờ Bên Kia hay sáu pháp đáo bỉ ngạn, theo Phạn 
ngữ, có nghĩa là sáu pháp Ba La Mật. Trong Kinh Lăng Già, Đức Phật 
đưa ra ba loại Ba La Mật: Thế gian Ba La Mật, Xuất thế gian Ba La 
Mật, Xuất thế gian thượng thượng Ba La Mật. Theo Phật giáo Nguyên 
Thủy, có Thập Độ Ba La Mật: bố thí, trì giới, nhẫn nhục, tinh tấn, thiển 
định, trí huệ, trạch pháp, dũng mãnh, phương tiện, phát bổ đề tâm. Tuy 
nhiên, trong Phật giáo Đại Thừa, lục độ Ba La Mật là Sáu Ba La Mật 
đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. Sáu giai đoạn 
hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành Phật. Chẳng 
những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại Thừa trong 
nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo đức chung 
cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự phát triển 
khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu qua bờ bên kia sẽ giúp hành giả 
vượt bờ mê qua đến bến giác. Phật tử thuần thành luôn biết sáu pháp 
qua bờ bên kia hay Lục Độ Ba La Mật là sáu pháp tu hành căn bản 
của một người con Phật, nhưng lại không nỗ lực thực hành. Gặp ai và ở 
đâu mình cũng nói pháp “Lục Độ”, nhưng đến lúc gặp thử thách thì bố 
thí cũng không, trì giới cũng chẳng có, nhẫn nhục cũng tránh xa, tỉnh 
tấn đâu chẳng thấy chỉ thấy giải đãi, thiển định đâu không thấy chỉ 
thấy tán tâm loạn ý, kết quả là chúng ta không thể xử dụng được chân 
trí tuệ không trong hành xử hằng ngày. Như vậy thì hình tướng tu hành 
có lợi ích gì? Có người chẳng những không chịu bố thí, mà còn kêu 
người khác phải bố thí cho mình càng nhiều càng tốt. Những người nầy 
luôn tìm cách đạt được tiện nghi, chứ không chịu thua thiệt. Chúng ta 
ai cũng biết trì giới là giữ gìn giới luật Phật, nhưng đến lúc gặp thử 
thách, chẳng những mình không giữ giới mà còn phá giới nữa là khác. 
Mặc dù ai trong chúng ta cũng đều biết rằng nhẫn nhục có thể giúp 
đưa chúng ta sang bờ bên kia, nhưng khi gặp chuyện thì chúng ta chẳng 
bao giờ nhẫn nhục được. Ai cũng muốn tinh tấn, nhưng mà tỉnh tấn làm 
việc trần tục, chứ không phải tinh tấn tu hành. Ai cũng biết thực tập 
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thiển định nhằm tập trung tư tưởng để phát sanh trí huệ, nhưng chỉ biết 
nói mà không chịu làm. Vì những lý do nầy mà Đức Phật nói pháp Ba 
La Mật. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp để bố thí 
cho người khác, trì giới là tuân giữ giới luật Phật và thúc liễm thân tâm 
trong mọi hoàn cảnh, nhẫn nhục là thọ nhẫn những gì không như ý, tỉnh 
tấn là tinh tấn tu tập, thiển định là tập trung tư tưởng cho đến khi không 
còn một vọng tưởng nào, và trí tuệ là trí có khả năng đưa mình đến bờ 
bên kia và liễu sanh thoát tử. Có sáu điều giúp cho một vị Bồ tát giữ 
tròn lục Ba La Mật: Thứ nhất là cúng dường; cúng dường để thành tựu 
đàn độ. Thứ nhì là hành trì giới luật. Học và hành trì giới giới luật để 
thành tựu giới độ. Thứ ba là Bi mẫn; bi mẫn để thành tựu nhẫn độ. Tư 
tưởng bi mẫn vì hạnh phúc của chúng sanh. Đức Phật hy sinh hạnh 
phúc riêng mình, cũng như để lại tam tạng kinh điển cho hậu thế tiếp 
tục phổ độ chúng sanh. Thứ tư là tinh tấn hành trì thiện pháp; siêng 
năng làm điều thiện để thành tựu tiến độ. Thứ năm là ở nơi cô liêu. Ở 
nơi cô liêu để thành tựu thiển độ. Thứ sáu là Pháp lạc. Vui học Phật 
pháp để thành tựu trí độ. 


Overview and Meanings 0ƒ Six Dharmas 
That Help Practttioners Ñeaching the Other Shore 


SIX dharmas that help practiioners reaching the other shore 
according to the Sanskrit language 1s six dharma paramitas. Paramita 
means crossing-over. In The Lankavatara Sutra, the Buddha gave three 
kinds of Paramitas or methods of perfection: The Paramitas of people 
in general relating to this world, Paramitas of Sravakas and Pratyeka- 
buddhas relating to the future life for themselves, Paramitas of the 
supreme one of bodhisattvas, relating to the future lie for all. 
According to Theravadan Buddhism, there are ten perfections: charity, 
moral conduct, paflence, correct energy, contemplation, knowledge, 
InvesfIigation or choosing of the law, strength, use of expedient or 
porper means, and vow for Bodhicitta and helpfulness. However, In 
Mahayana Buddhism, six Paramitas mean the six things that ferry one 
beyond the sea of mortality to nirvana. Six stages of spiritual perfection 
followed by the Bodhisattva In his progress to Buddhahood. The six 
Virtues Of perfection are not only characteristic of Mahayana Buddhism 
1n many ways, they also confain virtues commonly held up as cardinal 
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by all religilous systems. They consist of the practice and highest 
possible development. Thus, practicing the six dharmas that help us 
reaching the other shore (six paramifas) wIll lead the practitioner to 
cross over from the shore of the unenlightened to the dock of 
enlightenment. Devout Buddhists always know that the six dharmas 
that help us reaching the other shore (Six Paramitas) are the basic 
methods of cultivation for a Buddhist, but we do not try to practice 
them. To meet anyone at anywhere we always talk about the ŠS1x 
Perfections, but when the situation comes, we do not want to practice 
givng, we do not keep the precep(s, we cannot tolerate any 
CiIrcumstances, we are not vIgorous, we do not set aside time to practice 
meditation, and as a result, we can not use real wIsdom to conduct Our 
daily activitles. So, what 1s the use of the cultivation of outside 
appearance? There are people who do not want fo ø1ve out a cent; on 
the contrary, they demand others to gøIve to them, the more the better. 
They always want to gain the advantage and not take a loss. We all 
know that holding precepts means keeping the precep(s that the 
Buddha taught, but when states come, we break the precepts Instead of 
keeping them. Although we all know that patlence can take us to the 
other shore, but when we meet a đifficuÌt situation, we can never be 
patlent. Everyone wants to be vigorous, but only vigorous in worldly 
businesses, not in cultivation. We all know that we should meditate to 
concentrate our mind so that wisdom can manifest, but we only talk and 
never practice. For these reasons, the Buddha taught the SŠ1x 
Perfections: giving means to give wealth or Buddhadharma to others, 
holding precepts means to keep the precepts that the Buddha taught 
and to refrain from wrong-doings, patlence means to patiently endure 
the things that do not turn out the way we wish them to, vigor means to 
be vigorous In cultivation, meditaton means to concenfrate our mind 
unfil there are no more idle thoughts, and wIsdom enables us to reach 
the other shore and end birth and death. There are six things which 
enable a Bodhisattva to keep perfectly the six paramitas: Flrst, 
worshipful offerings. Second, to study and practice the moral dutles. 
Third, pity, pitying thought for the happiness of all creatures. The 
Buddha died at 80 instead of 100. He left 20 years of his own happIness 
to his disciples, and also the Tripitaka for universal salvation. Fourth, 
zeal in goodness. Fifth, stay 1n 1solation. Sixth, delight in the law. 
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Chương Bảy 
Chapter Seven 


Bố Thí 


Tổng Quan Và Ý Nghĩa Của Bố Thí: Bố thí theo tiếng Phạn là 
“Dana”, có nghĩa là “cúng dường.” Nói chung từ “dana” chỉ một thái 
độ khoản đại. Đàn na quan hệ với việc phát triển một thái độ sẵn sàng 
cho ra những gì mà mình có để làm lợi lạc chúng sanh. Trong Phật 
giáo Đại thừa, đây là một trong lục Ba La Mật. Hành vi tự phát tặng 
cho tha nhân một vật, năng lượng hay trí năng của mình. Bố thí là một 
trong sáu hạnh Ba La Mật của người tu Phật, là tác động quan trọng 
nhất làm tăng công đức tu hành mà một vị Bồ Tát tu tập trên đường đi 
đến Phật quả. Trong Phật giáo Nguyên Thủy, đàn na là một trong 
mười pháp “quán chiếu” và là những tu tập công đức quan trọng nhất. 
Đàn na là một thành phần chủ yếu trên đường tu tập thiển quán, vì 
chính đàn na giúp chúng ta vượt qua tánh ích kỷ, đem lại lợi lạc cho cả 
đời này lẫn đời sau. Ngày nay, việc Phật tử tại gia cúng dường cho chư 
Tăng Ni cũng được gọi là “đàn na,” và đây là một trong những hoạt 
động tôn giáo quan trọng nhất cho người tại gia tại các quốc gia Đông 
Á. Người tại gia tin rằng cúng dường cho chư Tăng Già sẽ mang lại lợi 
lạc lớn hơn là cho người thường, vì ngoài đức Phật ra thì chư Tăng Ni 
cũng được xem là “phước điển” trong Phật giáo. 

Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không 
nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và 
cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 
hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bổn 
xén. Đặc biệt, chư Bồ Tát bố thí bình đẳng cho tất cả chúng sanh mà 
không màng chúng sanh có xứng đáng hay không. Trong Kinh Bổn 
Sanh kể nhiều câu chuyện về Bồ Tát hoàn thành bố thí Ba La Mật. 
Như trong một tiền kiếp của Đức Phật, lúc đó Ngài chỉ là một Bồ Tát, 
dù dưới dạng nhân hay phi nhân để thực hành hạnh bố thí. Trong Kinh 
Bổn Sanh Đại Kapi có kể Bồ Tát là chúa của loài khỉ bị quân lính của 
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vua xứ Varanasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, chúa khỉ lấy thân mình 
giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong Kinh Bổn Sanh Sasa, Bồ 
Tát là một chú thỏ rừng. Để giữ trọn như lời đã hứa, thỏ hiến thân 
mình chết thay cho một con thỏ khác. Trong truyện hoàng tử Thiện 
Hữu, để thực hiện lời nguyện bố thí ba la mật, hoàng tử không chỉ bố 
thí lầu đài hay thành quách, mà còn bố thí ngay đến vợ con và cả thân 
thể tứ chi của Ngài. Theo Thanh Tịnh Đạo, Bồ Tát vì lợi ích số đông, 
thấy chúng sanh đau khổ, muốn cho họ đạt được trạng thái an lạc mà 
nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí Ba La Mật được hoàn thành thì tất 
cả các Ba La Mật khác đều được hoàn thành. Theo Kinh Thí Dụ, Bồ 
Tát bố thí cho những ai cần, rồi Bồ Tát tu hành tịnh hạnh và Ba La Mật 
cho đến viên mãn. Cuối cùng ngài đạt được giác ngộ tối thượng, chánh 
đẳng chánh giác. 

Theo từ Hán Việt, Bố có nghĩa là rộng lớn hay không có giới hạn, 
Thí có nghĩa là cho. Bố Thí là cho một cách rộng lớn, cho không giới 
hạn. Bố thí thực phẩm hay pháp giáo, đưa đến lợi lạc cho đời nầy và 
đời sau trong kiếp lai sanh, xao lãng hay từ chối không bố thí sẽ có hậu 
quả ngược lại. Đức Phật dạy: “Tham lam chính là đầu mối của các sự 
khổ đau trong vòng luân hồi sanh tử. Vì hễ có tham là có chấp giữ; có 
chấp giữ là còn bị trói buộc; còn bị trói buộc tức là chưa giải thoát; 
chưa giải thoát tức là còn luân hồi sanh tử; còn luân hồi là còn làm 
chúng sanh; còn làm chúng sanh là còn tiếp tục chịu các cảnh khổ đau 
phiền não.” Vì thấy các mối nguy hại của tham lam, nên Đức Phật đã 
nhấn mạnh với chúng sanh về pháp môn bố thí. Trong phần giảng giải 
Kinh Bát Đại Nhân Giác, Thiển Sư Thích Nhất Hạnh đã giải thích về 
“Bố Thí” như sau: Bố Thí là cho ra đồng đều, có nghĩa là làm san bằng 
sự chênh lệnh giàu nghèo. Bất cứ hành động nào khiến cho tha nhân 
bớt khổ và thực thi công bằng xã hội đều được xem là “Bố Thí.” Bố 
Thí là hạnh tu đầu của sáu phép Ba La Mật. Ba La Mật có nghĩa là 
đưa người sang bờ bên kia, tức là bờ giải thoát; giải thoát khỏi bệnh 
tật, nghèo đói, vô minh, phiền não, sanh tử. Tuy nhiên, Phật pháp nói 
dễ khó làm. Bố thí tức là dùng tài sản vật chất hoặc Phật pháp bố thí 
cho người khác. Có người lúc cần bố thí thì không chịu bố thí. Ngược 
lại, lúc nào cũng muốn người khác cho mình, càng nhiều càng tốt. 
Người ấy luôn tìm cách chiếm đoạt tiện nghi. Vì vậy nói Phật pháp nói 
dễ khó làm là ở chỗ nầy. Người tu theo Phật phải nên biết hai chữ “Bố 
thí” và “Cúng dường” cũng đồng một nghĩa. Ở nơi chúng sanh thì gọi 
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là “Bố thí.” Ở nơi cha mẹ, cùng các bậc thầy tổ và chư Thánh nhân thì 
gọi là cúng dường. Theo Thanh Tịnh Đạo, Ngài Phật Âm định nghĩa 
“Danam vuccati avakkhandham” là “thật lòng bố thí” thì gọi là “Đà 
na,” mặc dù theo nghĩa đen “đàn na” có bốn nghĩa: 1) bố thí, 2) rộng 
lượng, 3) của cứu tế, và 4) hào phóng. 

Các Loại Bố Thí Khác Nhau: Có nhiều loại bố thí khác nhau. 
Trong Câu Xá Luận và Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ Kinh, có 
tám loại bố thí: Bố thí để trả ân thì gọi là Báo Ân Thí (vì người ấy đã 
cho tôi nên tôi bố thí lại). Đem cái vô úy bố thí cho người thì gọi là Bố 
Úy Thí. Vì sợ mà bố thí (Vì sợ tai ách mà bố thí). Bố thí để giúp cho 
tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả và dọn đường cho công 
cuộc tu hành giải thoát thì gọi là Công đức thí. Gọi là Hồi hướng Bồ 
Đề bố thí, vì xa rời hữu vi vô vi. Gọi là Hỷ Thiên thí, vì mong được 
sanh lên cõi trời mà bố thí. Thi ân bố thí với hy vọng sanh Thiên hay 
được hưởng phước (do mong cầu được sanh lên cõi trời mà bố thí). Gọi 
là Pháp Thí, ví nói pháp giảng kinh hóa độ quần sanh. Thuyết giảng 
những lời Phật dạy để độ người. Gọi là Tập tục thí, vì thể theo tập tục 
của tổ tiên cha ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là tốt. Gọi là Trang 
Nghiêm thí, vì muốn trang nghiêm và tư trợ tâm. Gọi là Tùy chí thí, vì 
có người đến nên bố thí hay chỉ bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. Gọi 
là Tùy nghi bố thí, vì biết thượng, trung, hạ. Gọi là Tùy ý bố thí vì thỏa 
mãn chỗ nguyện cầu. Gọi là Yếu Danh Thí, vì danh tiếng mà bố thí 
(nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). 

Có hai loại bố thí: Thứ nhất là tài thí hay bố thí bằng của cải. Thứ 
nhì là pháp thí, hay thuyết giảng những lời Phật dạy để độ người. Còn 
có hai loại bố thí khác: Thứ nhất là tịnh thí, hay bố thí thanh tịnh chẳng 
cần báo đáp. Thứ nhì là bất: ứjnh thí, hay bố thí mà còn mong cầu 
phước báo. Bố rhí lại có ba bậc: Bậc thứ nhất là Hạ phân bố thí (bố thí 
ở bậc thấp nhất). Do khởi từ tâm mà bế thí tài vật cho dòng họ, vợ con; 
đây gọi là bố thí bậc thấp. Bậc thứ nhì là ứrưng phân bố thí (bố thí ở 
bậc trung). Với từ tâm mà bố thí đầu, mắt hay tứ chi; đây gọi là bố thí 
bậc trung. Bậc thứ ba là ;hượng phân bố thí (bố thí bậc thượng). Với từ 
tâm mà bố thí sinh mạng; đây gọi là bố thí bậc thượng. Ngoài ra, có ba 
loại bố thí khác: Loại bố thí thứ nhất là “Tài Thí”: Bố thí tài sẵn vật 
chất, nghĩa là cho người tiền bạc hay vật chất. Trên đời này, không ai 
là không thể thực hiện một hình thức bố thí nào đó. Dù cho một người 
bần cùng đến đâu, người ấy cũng có thể bố thí cho những người còn tệ 
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hơn mình hay có thể giúp vào việc công ích bằng sự bố thí dù nhỏ 
nhặt, nếu người ấy muốn. Ngay cả một người hoàn toàn không thể làm 
được như thế, người ấy cũng có thể có ích cho người khác và cho xã 
hội bằng cách phục vụ. Tài thí là thí của cải vật chất như thực phẩm, 
quà cáp, vân vân. Tài thí bao gồm nội thí và ngoại thí. Ngoại thí là bố 
thí kinh thành, của báu, vợ con... Bồ Tát là vị không chấp vào ngã, nên 
có thể cho cả kinh đô, của báu và vợ con... Thái tử Sĩ Đạt Đa là một vị 
hoàng tử giàu sang phú quí, nhưng Ngài từ bổ hết ngay cả vợ đẹp, con 
ngoan và hoàng cung lộng lẫy để trở thành một sa môn không một 
đồng dính túi. Nội thí là Bồ Tát có thể cho cả thân thể, đầu, mắt, tay 
chân, da thịt và máu xương của mình cho người xin. Loại bố thí thứ nhì 
là “Bố thí Pháp”: Nếu chúng ta chỉ thổa mãn với việc bố thí tài vật mà 
không khiến cho chúng sanh tu hành chuyển hóa những khổ đau phiền 
não của họ thì theo Đức Phật là chưa đủ. Đức Phật nhắc nhở về cách 
bố thí cao tuyệt để giúp chúng sanh là giúp họ tu tập thiện nghiệp. 
Theo kinh Đại Bảo Tích, chương XXIV, Diệu Âm Bồ Tát đã hiện các 
thứ thân hình tùy theo căn cơ của chúng sanh mà thuyết pháp. Chương 
XXV, Quán Thế Âm Bồ Tát vì thương tưởng các chúng sanh kêu khổ 
nên ngài cũng đã biến ra đủ loại thân đồng sự với chúng sanh mà 
thuyết pháp làm lợi lạc cho họ. Theo Đức Phật, có hai cách bố thí, vật 
chất và tinh thần. Trong hai cách nầy thì cách bố thí về tinh thần là thù 
thắng. Bố thí Pháp, nghĩa là dạy dỗ người khác một cách đúng đắn. 
Một người có kiến thức hay trí tuệ về một lãnh vực nào đó, hẳn cũng 
có thể dạy người khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ không có tiền 
hay bị trở ngại về thể chất. Dù cho một người có hoàn cảnh hạn hẹp 
cũng có thể thực hiện bố thí pháp. Nói lên kinh nghiệm của riêng mình 
làm lợi cho người khác cũng là bố thí pháp. Như vậy, theo đạo Phật, 
pháp thí là đem pháp thoại đến với chúng sanh, nhằm mang lại lợi ích 
tinh thần cho họ. Loại bố thí thứ ba là “Bố thí vô úy”: Bố thí vô úy có 
nghĩa là gỡ bỏ những ưu tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực 
của chính mình. An ủi ai vượt qua lúc khó khăn cũng được xem như là 
“vô úy thí.” Khi một người đang lo sợ vì gặp tai họa, mình bèn dùng 
phương tiện lời nói hay các phương cách khác để giúp người ấy hết lo 
âu, khổ sở và phiển não, đó là vô úy thí. Vô úy thí là cách tốt nhất có 
thể đóng góp sự an lạc và hạnh phúc cho mọi người. 

Trong Phật giáo, cũng có bốn loại bố thí: Thứ nhất là “Bút Thí”: 
Bút thí có nghĩa là khi thấy ai phát tâm sao chép kinh điển liền phát 
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tâm Bố Thí viết để giúp duyên cho họ chép kinh. Thứ nhì là “Mặc 
Thí”: Mặc thí là khi thấy người viết kinh liên Bố Thí Mực để giúp 
thiện duyên. Thứ ba là “Kinh Thí”: Kinh thí có nghĩa là bố thí kinh 
sách để người có phương tiện đọc tụng. Thứ / là “Thuyết Pháp Thí”: 
Thuyết pháp thí có nghĩa là bố thí bằng cách thuyết pháp cho người 
nghe để người tu hành giải thoát. Lại có năm loại bố thí: Thứ nhất là 
thí cho kẻ ở phương xa lại. Thứ nhì là thí cho kẻ sắp đi xa. Thứ ba là thí 
cho kẻ bịnh tật ốm đau. 7h ? là thí cho người đói khát. 7h năm là thí 
trí huệ và đạo đức cho người. Bên cạnh năm loại bố thí trên, có năm 
hạng người giả danh hảo tâm mà bố thí: Hạng thứ nhất, miệng nói tốt, 
hoặc nói bố thí mà không bao giờ chịu thực hành, chỉ là những lời hứa 
trống rỗng. Hạng /hứ nhì, lời nói và hành động đều trái ngược nhau, 
tức là ngôn hành bất tương ưng. Hạng /h⁄ ba, bố thí mà trong tâm luôn 
mong cầu được bồi hoàn bằng các sự đển ơn đáp nghĩa. Hạng /h⁄ 0, 
bỏ ra có một tấc mà muốn thâu vào một thước. Hạng /h năm, gieo 
trồng ít mà muốn đặng trái nhiều. 

Có bảy loại cúng dường: Loại thứ nhất là bố thí cho khách lạ hay 
cho người lận đận chốn tha hương. Loại thứ nhì là bố thí cho người đi 
đường. Loại thứ ba là bố thí cho người ốm đau bịnh hoạn. Loại thứ tư 
là bố thí cho người hầu bịnh (trông nom người bệnh). Loại thứ năm là 
bố thí cho tịnh xá chùa chiễển. Loại £hứ sáu là bố thí (cúng dường) đồ 
ăn thường ngày cho chư Tăng Ni. Loại thứ bảy là tùy thời tùy lúc bố thí 
(nóng, lạnh, gió bão...). Lại có bố thí thân (dùng thân mình để phục 
vụ), bố thí tâm, bố thí mắt (một cái nhìn nồng ấm có thể làm cho tha 
nhân cảm thấy an tịnh), bố thí hòa tu (ban cho người một nụ cười hiển 
hòa êm dịu), ngôn thí (dùng lời ái ngữ nồng ấm làm cho người yên 
vui), sàng tọa thí (bố thí chỗ ngồi hay nhường chỗ cho người khác), và 
phòng xá thí (cho phép ai ngủ qua đêm). Lại có bảy nơi bố thí làm tăng 
trưởng thiện nghiệp (Thất Hữu Y Phúc Nghiệp): Thứ nhất là bố thí cho 
khách và người lỡ bước. Thứ nhì là giúp đỡ người bịnh. Bố thí cho 
người bịnh và giúp đổ người hầu bịnh. 7h ba là bố thí vườn tược. 
Trồng cây và làm vườn cho tịnh xá. 7hứ ¡⁄ là bố thí đổ ăn thường 
ngày. Thường xuyên cung cấp thực phẩm cho chư Tăng Ni. 7h năm là 
thường xuyên cung cấp y áo cho chư Tăng Ni. 7hứ sáu là thường xuyên 
cung cấp thuốc men cho chư Tăng Ni. 7hứ bảy là tùy lúc bố thí. 7heo 
Trung Bộ, Kinh Phân Biệt Cúng Dường, có bảy loại cúng dường cho 
Tăng Chúng: Thứ nhất là cúng dường cho cả hai Tăng Chúng với Đức 
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Phật là vị cầm đầu khi Ngài còn tại thế. 7 nhì là cúng dường cho cả 
hai Tăng Chúng sau khi Đức Phật nhập diệt. 7z ba là cúng dường cho 
Tỳ Kheo Tăng. 7h /⁄ là cúng dường cho Tỳ Kheo NI. Thứ năm là 
cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định cho tôi một số Tỳ 
Kheo và Tỳ Kheo Ni như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. Thứ sáu là 
cúng dường và nói rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo 
như vậy” để tôi cúng dường các vị ấy. Thứ bảy là cúng dường và nói 
rằng: “Mong Tăng chúng chỉ định một số Tỳ Kheo Ni như vậy” để tôi 
cúng dường các vị ấy. 

Theo Câu Xá Luận, có tám loại bố thí: Thứ nhất là “tùy chí thŸ”. 
Có người đến nên bố thí và chỉ bố thí được sự tiện ích ở chỗ gần. 7hứ 
nhì là “bố úy thí” vì sợ mà bố thí (Vì sợ tai ách mà bố thí). 7hứ ba là 
“báo ân thí”. Bố thí để trả ân (vì người ấy đã cho tôi nên tôi bố thí lại). 
Thứ tư là “cầu báo thí”. Bố thí với ý mong cầu được báo đáp về sau 
nầy. Thứ năm là “tập tục thí”. Bố thí vì thể theo tập tục của tổ tiên cha 
ông (hay vì nghĩ rằng bố thí là tốt). 7T" sáu là “hỷ thiên thí,” vì mong 
được sanh lên cõi trời mà bố thí. 7⁄ bẩy là “yếu danh thí”, vì danh 
tiếng mà bố thí (nghĩ rằng bố thí sẽ có tiếng đồn tốt). 7h tám là “công 
đức thí”. Bố thí để giúp cho tâm được trang nghiêm, tập hạnh buông xả 
và dọn đường cho công cuộc tu hành giải thoát. Theo Kinh Phúng Tụng 
trong Trường Bộ Kinh, có tám loại bố thí: Thứ nhất là tùy chí thí. Thứ 
nhì là bố úy thí. Thứ ba là báo ân thí. Thứ tư là cầu báo thí. Thứ năm là 
bố thí vì nghĩ rằng bố thí là tốt. 7h sáu là bố thí vì nghĩ rằng: “Ta nấu, 
họ không nấu. Thật không phải, nếu ta nấu mà ta đem bố thí cho kẻ 
không nấu.” Thứ bảy là yếu danh thí. Thứ ám là bố thí vì muốn trang 
nghiêm và tư trợ tâm. 

Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, có mười pháp thanh tịnh thí của 
chư Đại Bồ Tái: Chư Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được bố thí 
quảng đại thanh tịnh vô thượng của Như Lai. Thứ nhất là “bình đẳng 
bố thí,” vì chẳng lựa chúng sanh. 7h nhì là “tùy ý bố thí” vì thỏa mãn 
chỗ nguyện cầu. 7h ba là “chẳng loạn bố thí,” vì làm cho được lợi ích. 
Thứ tư là “tùy nghi bố thí, vì biết thượng, trung, hạ. 7h năm là “chẳng 
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trụ bố thí,” vì chẳng cầu quả báo. Thứ sáu là “mở rộng xả bố thí,” vì 
tâm chẳng luyến tiếc. 7 bảy là “tất cả bố thí,” vì rốt ráo thanh tịnh. 
Thứ tám là “hồi hướng Bồ Đề bố thí,” vì xa rời hữu vi vô vi. Thứ chín 
là “giáo hóa chúng sanh bố thí,” vì nhẫn đến đạo tràng chẳng bỏ. Thứ 
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mười là “tam luân thanh tịnh bố thí,” vì chánh niệm quán sát người thí, 
kẻ thọ, và vật thí như hư không. 

Lại có mười hai loại người bố thí chân thật và hảo tâm: Hạng thứ 
nhất là làm việc lợi ích cho người mà chẳng cần trả ơn. Hạng /hứ nhì là 
làm việc giúp đỡ cho người mà chẳng cần quả báo. Hạng /h⁄ ba là 
cúng dường cho người mà chẳng cần sự báo ơn. Hạng / ⁄ là tự nhún 
nhường để làm cho lòng muốn của kẻ khác được đây đủ. Hạng /hứ 
năm là việc khó bỏ xả mà bỏ xả được. Hạng /h#ứ sáu là việc khó nhịn 
mà nhịn được. Hạng 7h bảy là việc khó làm mà làm được. Hạng /hứ 
fám là việc khó cứu mà cứu được. Hạng /h#ứ chín là chẳng luận thân sơ, 
cũng vẫn cứ một lòng lấy cái tâm bình đẳng như nhau ra mà cứu giúp 
và làm đúng như sự thật. Hạng /hứ mười là hễ miệng nói tốt là thực 
hành được ngay lời nói tốt ấy, có nghĩa là ngôn hành tương ưng. Hạng 
thứ mười một là tâm hiền thường làm các việc tốt mà miệng chẳng 
khoe khoang. Hạng /hứ mười hai là ý nghĩ chỉ đơn thuần là muốn giúp 
đỡ cho người mà thôi, chớ chẳng cần danh vọng, khen tặng, hay lợi ích 
chi cho mình. 

Bố thí còn có đại bố thí, vô thượng bố thí và vô sở trụ bố thí. Đại 
bố thí tức là sự bố thí mà thí chủ sẽ có những phước báo lớn trong kiếp 
nầy hay kiếp tới. Có mười ba loại đại bố thí: Thứ nhất là bố thí đúng 
thời đúng lúc. Nghĩa là kẻ thọ thí đang lúc rất cần khổ và quẩn bách 
mà mình kịp thời giúp đở. 7h nhì là bố thí cho người hành chánh đạo, 
hay những vị đang giảng dạy Phật pháp, các bậc xuất gia tu hành chân 
chánh. 7h ba là bố thí cho người bệnh và người trị bệnh. 7 z là bố 
thí cho người giảng thuyết chánh pháp của Phật, tức là những bậc tu 
hành giảng giải kinh điển, hoằng dương Phật pháp. 7h năm là bố thí 
cho người sắp sửa đi xa. Thứ sáu là bố thí cho quốc vương bị mất ngôi 
đang trên đường bôn tẩu và bị khổ ách của kẻ thù. 7h⁄ bảy là bố thí 
cho người bị quan quyển bức bách, không có nơi nương tựa. 7hứ tám là 
bố thí cho người tật bệnh, đau khổ, hành hạ thân xác. 7hứ chín là bố thí 
cho chư Tăng Ni đủ đây giới đức, đúng lúc đúng thời. Thứ mười là bố 
thí cho người tu cầu trí huệ, như những vị tu hành nghèo khổ, thanh tịnh 
nơi chốn núi rừng để cầu trí huệ giải thoát, chớ không phải những kẻ tu 
hành giàu sang ở thành thị, có đầy đủ chùa tháp đồ sộ, kinh dinh. 7 
mười một là bố thí cho các loài súc sanh, như loài chim, cá, vân vân. 
Thứ mười hai là khuyên người khác bố thí, hoặc tùy hỷ nơi người bố thí 
cùng các việc bố thí. Tức là tự mình vì nghèo khổ nên không thể bố 
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thí, nhưng khi thấy người khác làm việc bố thí thì mình vui mừng khen 
ngợi và tán đồng. Đức Phật gọi đây là “Tùy Hỷ Công Đức.” Việc tùy 
hỷ nầy rất ư là quan trọng, vì có lắm kẻ không bố thí, nhưng cảm thấy 
khó chịu khi thấy người khác bố thí. Người Phật tử nên cẩn trọng tránh 
tánh tự kỷ nhỏ nhen nầy. Thứ mười ba là bỏ mạng ra để thế mạng cho 
người. Vô thượng Bố thí là loại bố thí mà thí chủ có được phước báo 
lớn lao không thể nghĩ bàn được. Có năm loại vô thượng bố thí: Loại 
thứ nhất là bố thí hay cúng dường ở nơi Đức Phật. Loại íhý nhì là bố 
thí hay cúng dường ở nơi chúng Tăng Ni. Loại /h⁄ ba là bố thí ở nơi 
người thuyết giảng chánh pháp. Loại /h⁄ :⁄ là bố thí hay cúng dường ở 
nơi cha. Loại fhý năm là bố thí hay cúng dường ở nơi mẹ. Theo Kinh 
Kim Cang, Đức Phật nhắc nhở Tu Bồ Đề về Bố Thí Vô Sở Trụ như 
sau: “Ông Tu Bồ Để! Bồ Tát thực hành phép bố thí phải nên “Vô sở 
trụ.” Nghĩa là không nên trụ vào sắc mà làm bố thí, không nên trụ vào 
thanh, hương, vị, xúc, pháp mà làm bố thí. Ông Tu Bồ Để! Tại sao mà 
Bồ Tát không nên trụ vào sắc tướng mà bố thí như thế? Vì nếu Bồ Tát 
không trụ vào hình sắc mà bố thí, thì phúc đức đó không thể suy lường 
được. Lại nữa, ông Tu Bồ Đề! Bồ Tát không trụ vào hình tướng mà bố 
thí, thì phúc đức đó cũng nhiều như thế, không thể suy lường được. 
Ông Tu Bồ Để! Nếu tâm của Bồ Tát còn trụ vào pháp sự tướng mà 
làm hạnh bố thí, thì cũng ví như người ở chỗ tối tăm, không thể trông 
thấy gì hết, còn nếu Bồ Tát làm hạnh bố thí mà tâm không trụ trược 
vào sự tướng, thì như người có con mắt sáng, lại được ánh sáng của 
mặt trời, trông thấy rõ cả hình sắc sự vật.” 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Vì có tín tâm hoan hỷ nên 
người ta mới bố thí, trái lại kể có tâm ganh ghét người khác được ăn, 
thì ngày hoặc đêm kẻ kia không thể nào định tâm được (249). Nhưng 
kẻ nào đã cắt được, nhổ được, diệt được tâm tưởng ấy, thì ngày hoặc 
đêm, kẻ kia đều được định tâm (250). Trong các cách bố thí, pháp thí 
là hơn cả; trong các chất vị, pháp vị là hơn cả; trong các hỷ lạc, pháp 
hỷ là hơn cả; người nào trừ hết mọi ái dục là vượt trên mọi đau khổ 
(354). Cổ làm hại rất nhiều ruộng vườn, tham dục làm hại rất nhiều thế 
nhân. Vậy nên bố thí cho người la tham, sẽ được quả báo lớn (356). 
Cỏ làm hại rất nhiều ruộng vườn, sân nhuế làm hại rất nhiều thế nhân. 
Vậy nên bố thí cho người lìa sân, sẽ được quả báo lớn (357). Cổ làm 
hại rất nhiều ruộng vườn, ngu si làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên 
bố thí cho người lìa si, sẽ được quả báo lớn (358). Cổ làm hại rất 
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nhiều ruộng vườn, ái dục làm hại rất nhiều thế nhân. Vậy nên bố thí 
cho người lìa dục, sẽ được quả báo lớn (359).” Trong Kinh Tứ Thập 
Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Thấy người thực hành bố thí, hoan hỷ 
giúp đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi Phật, 'Phước nầy có 
hết không?” Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, hàng trăm hàng 
ngàn người đem đuốc đến môi lửa về để nấu ăn hay thắp sáng, lửa của 
ngọn đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người hoan hỷ hỗ trợ người thực 
hành bố thí cũng vậy”. Cho một trăm người ác ăn không bằng cho một 
người thiện ăn. Cho một ngàn người thiện ăn không bằng cho một 
người thọ ngũ giới ăn. Cho một vạn người thọ ngũ giới ăn không bằng 
cho một vị Tu-Đà-Huờn ăn. Cho một triệu vị Tu-Đà-Huờn ăn không 
bằng cho một vị Tư-Đà-Hàm ăn. Cho một trăm triệu vị Tư-Đà-Hàm ăn 
không bằng cho một vị A-Na-Hàm ăn. Cho một ngàn triệu vị A-Na- 
Hàm ăn không bằng cho một vị A-La-Hán ăn. Cho mười tỷ vị A-La- 
Hán ăn không bằng cho một vị Phật Bích Chi ăn. Cho một trăm tỷ vị 
Bích Chi Phật ăn không bằng cho một vị Phật Ba Đời ăn (Tam Thế 
Phật). Cho một ngàn tỷ vị Phật Ba Đời ăn không bằng cho một vị Vô 
Niệm, Vô Trụ, Vô Tu, và Vô Chứng ăn.” Bố thí không chỉ có nghĩa là 
cho đi thứ gì mà người ta có thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân 
mệnh mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy 
thí. Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn, đồng 
thời làm tăng trưởng phước báu. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, 
Chương 10, Đức Phật dạy: “Thấy người thực hành bố thí, hoan hỷ giúp 
đở thì được phước rất lớn. Có vị Sa môn hỏi Phật, 'Phước nầy có hết 
không?ˆ Phật đáp, “Thí như lửa của ngọn đuốc, hàng trăm hàng ngàn 
người đem đuốc đến môi lửa về để nấu ăn hay thắp sáng, lửa của ngọn 
đuốc nầy vẫn như cũ. Phước của người hoan hỷ hỗ trợ người thực hành 
bố thí cũng vậy'.” 

Tại Sao Chúng Ta Nên Thực Hành Hạnh Bố Thí?: Theo Thượng 
Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gửi Người Học Phật, có 14 điều khiến 
chúng ta nên bố thí. Lý do thứ nhất, của đem bố thí cho người rồi mới 
chính là của ta, chớ của còn ở trong nhà chẳng phải là của ta. Vì quả 
báo tốt đẹp của sự bố thí nầy sẽ đi theo mình đời đời kiếp kiếp, thế 
nên mới gọi là của mình. Còn của ở trong nhà thì không phải là của 
mình, mà nó là của năm ông chủ sau đây: nước lụt dâng lên cuốn trôi 
tất cả, lửa dữ thiêu rụi tất cả, thân quyến phung phí phá tán, tham 
quan, giặc cướp và trộm cắp lấy đi tất cả, và tiền thuốc men cho bệnh 
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hoạn ốm đau. Lý do thứ nhì, của đã bố thí thì vững chắc, còn của chưa 
bố thí thì chẳng vững chắc. Vì của đã bố thí rồi thì được quả báo đáp 
đền cho mình đời đời, chớ không mất, đúng theo luật nhân quả, tất cả 
những gì mình làm đều phải có đền trả, dù chúng ta có tái sanh bất cứ 
ở đâu và dưới bất cứ hình thức nào. Còn của chưa bố thí cũng sẽ bị 
năm ông chủ trên (1) phá tán lúc nào không hay. Lý do thứ ba, của đã 
bố thí thì khỏi phải mất công giữ gìn còn của còn lại chúng ta phải ra 
công giữ gìn. Nghĩa là của bố thí đã thuộc về người khác, nên họ cần 
giữ gìn, chớ mình khỏi lo giữ gìn nữa. Còn của còn lại trong nhà thì 
chúng ta phải luôn luôn giữ gìn vì sợ mất trộm. Lý do thứ tư, của đã bố 
thí thì vui ngày sau, còn của chưa thí thì vui hiện tại. Nghĩa là kiếp nầy 
bố thí thì kiếp sau hay nhiều kiếp sau nữa, phước báo bố thí sẽ theo 
mình hoài nên luôn được giàu sang sung túc. Còn của ở trong nhà hay 
của chưa bố thí bất quá chỉ mang lại cho mình sự giàu sang đầy đủ, vui 
vẻ trong kiếp hiện tại nầy mà thôi. Lý do thứ năm, của đã bố thí thì 
chúng ta khỏi phải bị tham ái trói buộc; trong khi của còn lại thì càng 
thêm tham ái. Nghĩa là khi đã bố thí rồi thì dứt được tham ái nơi tiền 
của. Của còn lại thì cứ làm cho mình càng tăng thêm tâm tham lam, 
luyến ái nơi chúng. Lý do thứ sáu, của đã thí giúp ta chẳng còn bận 
lòng; trong khi của còn lại sẽ làm chúng ta thêm bận lòng. Nghĩa là 
của đã bố thí rồi thì khỏi cần phải bận tâm lo nghĩ chi nữa, chớ của còn 
lại thì chúng ta cứ nghĩ nhớ tới hoài vì sợ ngày nào đó chúng ta sẽ mất 
chúng. Lý do thứ bẩy, của đã bố thí thì chẳng lo sợ, còn của còn lại 
chúng ta sẽ phảẩi lo sợ mãi. Của đã bố thí thì chúng ta không còn lo sợ 
năm ông chủ cướp đọat, chớ của còn lại thì chúng ta cứ hồi hộp lo sợ 
chúng sẽ bị năm ông chủ ra tay cướp đoạt không biết lúc nào. Lý do 
thứ tám, của đã thí là cột trụ Chánh đạo, còn của còn lại là cột trụ của 
ma. Nghĩa là đã bố thí rồi thì sau nầy sẽ đạt được bố thí Ba La Mật, 
thành một vị Bồ Tát; trong khi của còn lại vì lòng keo kiết bổn xẻn, thì 
kiếp sau nầy chúng ta sẽ thành ra con ma đói. Lý do thứ chín, của đã 
bế thí thì vô tận, còn của còn lại thì hữu hạn. Nghĩa là khi đã bố thí rồi 
thì đời đời kiếp kiếp được phước điển vô tận, chớ của còn lại chỉ là 
hữu hạn, tức là bất quá chỉ có ở trong kiếp nầy rồi thôi, chớ kiếp sau 
không còn nữa. Lý do thứ mười, của đã bố thí thì vui, chớ của còn thì 
khổ bởi phải lo giữ gìn. Lý do thứ mười một, của đã bố thí giúp chúng 
ta la gút trói, chớ của còn lại khiến ta càng thêm trói buộc. Nghĩa là 
khi đã đem của đi bố thí rồi thì chúng ta khỏi bị tâm tham lam trói 
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buộc, chớ của còn lại thì mình cứ luôn luôn bị lòng tham lam của cải 
trói buộc hoài, đi đâu cũng đều bận tâm lo lắng. Lý do thứ mười hai, 
của đã thí là lộc, chớ của còn lại chẳng phải là lộc. Nghĩa là của đã bố 
thí là phước lộc ở kiếp nây, qua đến kiếp sau sẽ cành được tốt đẹp 
hơn; chớ của còn lại không phải là phước lộc vì một ngày nào đó 
chúng ta sẽ tiêu sạch. Lý do thứ mười ba, của bố thí là sự nghiệp của 
bậc đại trượng phu, chớ của còn lại chẳng phải là sự nghiệp của bậc 
đại trượng phu. Nghĩa là người chân thật đại trượng phu mới biết bố 
thí, chớ kể ngụy đại trượng phu thì không bao giờ biết bố thí, mà trái 
lại cứ bo bo giữ của. Lý do thứ mười bốn, của bố thí được Phật khen 
ngợi, trong khi của còn lại thì được phàm phu khen ngợi. Nghĩa là 
người biết bố thí vì hợp được với tâm từ bi vô lượng của Phật, Bồ Tát 
nên được Phật và Bồ Tát khen. Còn kẻ keo kiết thì hợp với tâm phàm 
phu nên chỉ có phàm phu khen ngợi, chớ Phật và Bồ Tát thì chê. 

Ý Tưởng Khởi Sanh Khi Có Người Đến Cầu Bố Thí: Theo Thượng 
Tọa Thích Hải Quang trong Thư Gởi Người Học Phật, Đức Phật dạy 
hàng Phật tử Bồ Tát tại gia thực hành hạnh bố thí. Khi thấy người đến 
xin thí thì phải luôn phát khởi lên trong tâm những ý tưởng sau đây để 
tránh các sự buồn tiếc, hối hận, tức tối, hoặc khởi sanh các niệm tham 
sân sĩ đối với người xin thí, mà làm giảm bớt hoặc mất đi các công đức 
bố thí của mình. Thứ nhất, vì thuận theo lời Phật dạy. Khi thấy người 
đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải dụng tâm chơn chánh mà tưởng nghĩ 
rằng tất cả chư Phật mười phương ba đời do nơi thành tựu được Bố Thí 
Ba La Mật mà chứng đắc được đạo quả Bồ Đề Vô Thượng. Nay ta là 
con của Phật, nếu muốn được giải thoát hay được thành Phật, ắt phải 
hành theo lời Phật dạy là phải siêng năng tu tập hạnh bố thí để diệt trừ 
các tâm tham lam, keo kiết, vân vân, và như thế thì các việc bố thí mà 
ta thực hành ngày hôm nay đây chính là thuận theo lời Phật dạy. Thứ 
nhì, khởi sanh ý tưởng thiện hữu tri thức. Khi thấy người đến cầu xin 
bố thí ở nơi mình thì mình phải tưởng nghĩ. Từ nhiều kiếp trong quá 
khứ cho đến ngày nay, ta vì tham lam, keo kiết, nên chỉ biết thâu góp, 
tích chứa cho thật nhiều, chớ không chịu xả thí. Nếu có xả thí thì lại 
sanh lòng hối tiếc, sầu buôn, hoặc bố thí mà trong tâm không được 
hoan hỷ, thanh tịnh. Vì thế mà chúng ta cứ mãi làm một phàm phu 
sanh tử, nổi trôi trong sáu nẻo luân hồi. Kiếp nầy ta như vậy, biết rồi 
đây kiếp kế sẽ ra sao? Của cải kiếp trước của ta bây giờ ở đâu? Còn 
của cải trong kiếp nầy cũng thế, bởi vì khi ta chết đi rồi thì tất cả đều 
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bỏ lại hết chớ chẳng mang theo được thứ gì. May mắn thay, kiếp nầy 
nhờ ta biết đạo, biết rõ những lời Phật dạy về hạnh bố thí, vậy thì tại 
sao nay ta không chịu dõng mãnh thực hành để trừ bỏ cái tánh keo kiết 
kinh niên cố hữu nầy đi? Nay ta vừa phát tâm muốn thực hành hạnh bố 
thí thì liền có người đến xin thí. Quả là điều may mắn cho ta lắm. Vì 
nhờ có người nầy mà chúng ta mới bỏ được lòng tham lam keo kiết đã 
theo ta từ quá khứ kiếp cho đến hôm nay; chúng ta mới thành tựu được 
tâm “Xả Bỏ” và hạnh “Bố Thí” của Thánh nhân; chúng ta sẽ thành tựu 
được các quả vị giải thoát xuất thế trong tương lai; người đến xin thí 
nầy đích thực là thiện tri thức của ta, là ân nhân của ta, và cũng là 
nhơn giải thoát cho ta vậy; do khởi sanh ra các ý tưởng đúng theo 
chánh pháp như vậy, cho nên chúng ta rất vui lòng và hân hạnh thực 
hành việc bố thí mà không có chút do dự hay ngại ngùng chi cả. Thứ 
ba, khởi sanh ý tưởng đời khác giàu sang hay được phước báo của cõi 
Dục Giới. Khi thấy có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải tưởng nghĩ 
như vầy: phải y theo lời Phật dạy thì tất cả các hạnh bố thí đều được 
quả báo tốt đẹp, hoặc ở nơi cõi người làm kẻ giàu sang hưởng phước; 
hoặc là sanh lên cõi trời làm thiên tử với đầy đủ thiên phước vi diệu. 
Nói về công đức của sự bố thí, cho dù trong tâm ta không hề khởi sanh 
ý tưởng là muốn cầu giàu sang sung sướng về sau nơi cõi trời người, 
nhưng phước báo của sự bố thí ấy nó sẽ tự nhiên đến với chúng ta. 
Kiếp hiện tại đây ta được giàu sang, bạc tiền sung túc, lên xe xuống 
ngựa, vân vân, đó là nhờ ở nơi kiếp trước ta đã có thực hành hạnh bố 
thí rồi, cho nên kiếp nầy mới được hưởng phước báo tốt đẹp như vậy. 
Nay ta cứ phóng mắt nhìn ra bên ngoài xã hội và chung quanh ta, thấy 
còn có rất nhiều người sống đời nghèo nàn, thiếu hụt hoặc vất vả nhọc 
nhằn trong kiếp tôi đòi, hèn hạ, vân vân. Ấy là vì kiếp trước họ nặng 
lòng xan tham, keo kiết, không bao giờ biết mở lòng bố thí, cho nên 
kiếp nầy mới phải bị quả báo nghèo thiếu, nhọc nhằn như vậy. Chúng 
ta may mắn nhờ phước báo tốt đẹp nên kiếp nầy được cao sang trọng 
vọng, vậy thì ta càng phải nên bố thí nhiều hơn nữa, để cho phước lành 
của chúng ta ngày càng thêm tăng trưởng. Trong các kiếp vị lai về sau 
ta sẽ tránh thoát được các quả báo thiếu thốn, nghèo cùng. Do vì khởi 
sanh ra được các ý tưởng đúng pháp như vậy cho nên người thiện nhân 
ấy rất vui lòng và hân hạnh hành việc bố thí mà không chút do dự ngại 
ngùng. Thứ tư, khi có người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải tưởng nghĩ 
rằng bố thí để tiêu diệt hai cái tánh tham và xan và vì hàng phục ma 
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quân. Thứ năm, với người đến xin có ý thưởng thân thuộc. Khi có 
người đến xin thí ở nơi ta, thì ta phải có ý tưởng rằng từ quá khứ kiếp 
đến nay, trong sáu nẻo luân hồi, chúng sanh cứ theo hành nghiệp bản 
hữu mà lăn lên, lộn xuống, hằng luôn thay mặt đổi hình, có khi làm 
quyến thuộc lẫn nhau, nhưng đến kiếp nầy vì chuyển đời, cách ấm, bị 
vô minh che lấp, nên không nhận ra nhau mà thôi. Ngày hôm nay ta 
phát tâm bố thí đây và người đến xin thí nầy, biết đâu quá khứ họ là 
thân thuộc của ta, hoặc trong kiếp tương lai họ sẽ trở thành kẻ trong 
vòng lục thân của ta cũng không chừng. Vì nghĩ tưởng như vậy nên 
chúng ta vui lòng mà bố thí kgông có chút lòng hối hận, hay nuối ciếc 
chi cả. Đây gọi là vì tưởng thân thuộc mà bố thí. Thứ sáu, với vô biên 
chúng sanh có ý tưởng xuất ly. Khi có người đến xin thí thì ta nghĩ rằng 
chư Phật hoặc chư Bồ Tát cùng với các bậc giải thoát đại thánh nhân 
khác sở dĩ chứng đắc được đạo quả Bồ Đề, giải thoát ra khỏi vòng 
sanh tử là do nơi thành tựu được hạnh Bố Thí Ba La Mật. Nhờ chứng 
đắc được Bố Thí Ba La Mật mà quý ngài không còn sanh tử luân hồi 
nữa, còn chúng ta thì nay bỏ thân nầy, rồi sanh ra nơi kiếp khác, mang 
thân khác, cứ như thế mà xoay chuyển trong sáu nẻo luân hồi, hết tử 
rồi sanh, hết sanh rồi tử, từ vô lượng vô biên kiếp xa xưa cho đến hôm 
nay mà vẫn không sao thoát ra được. Cho nên hôm nay chúng ta phải 
quyết tâm và phát nguyện sẽ hành hạnh bố thí nầy không thối chuyển; 
các người đến xin thí nầy đều thật là ân nhân của ta, đều là nhơn 
duyên lớn làm cho ta thành tựu được Bố Thí Ba La Mật về sau nầy 
vậy. Có như thế thì ta mới được xuất ly, được giải thoát ra khỏi vòng 
vô lượng vô biên kiếp đời sanh tử trong tương lai. Thứ bảy, dùng sự bố 
thí với ý tưởng như là phương tiện để nhiếp thọ hết thấy chúng sanh. 
Thứ tám, khởi sanh ý tưởng chứng đạo Bồ Đề. Khi thấy có người đến 
xin thí ở nơi ta, thì ta phải khởi tâm nghĩ tưởng như vầy: trong lục độ 
Ba La Mật của chư đại Bồ Tát và chư Phật đã chứng đắc thì Bố Thí Ba 
La Mật là độ đứng đầu hết thảy. Sở dĩ quý ngài thành tựu được Bố Thí 
Độ nầy là nhờ quý ngài đã từng hành hạnh bố thí với tâm bất thối 
chuyển trong vô lượng vô biên kiếp đời quá khứ mà không bao giờ biết 
mỗi mệt, chán nản và ngưng nghỉ. Vì thế nên quý ngài mới huân tập 
được vô lượng vô biên phước báo thù thắng không thể nghĩ bàn, các 
phước báo ấy nếu như đem bố thí cho mười hai loại chúng sanh khắp 
mười phương thế giới trong vô lượng vô biên kiếp cũng không bao giờ 
cùng tận cả vì phước báo của quý ngài vốn là vô tận; vả lại, hiện nay 
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quý ngài đã chứng đắc được các giai vị Bồ Tát trong hàng thập Thánh 
hay Thập Địa Bồ Tát, và đang trên đường đi đến sự thành tựu được 
quả vị vô thượng Bồ Đề của Phật trong tương lai, đó là nhờ quý ngài 
biết đem công đức của các việc bố thí kia mà hồi hướng cho chúng 
sanh và cầu đắc thành được Bồ Đề Phật quả. Nay ta là Phật tử Bồ Tát 
tại gia thì ta cũng nên học y như hạnh của quý ngài. Nghĩa là ta cũng 
nên tùy theo khả năng của mình mà thực hành hạnh bố thí. Các hạnh 
bố thí như thế, nếu như có gây tạo nên công đức hoặc phước lành chi 
chúng ta sẽ không nguyện cầu sanh về cõi Trời người để hưởng phước 
báo, bởi vì dù cho có hưởng phước báo tốt đẹp thế mấy nơi cõi nhơn 
thiên đi nữa, rốt lại cũng không thể nào thoát ra khỏi vòng luân hồi 
sanh tử được. Ngược lại, chúng ta sẽ hổi hướng các phước báo đó để 
trang nghiêm cho đạo quả Bồ Để vô thượng của ta trong tương lai. 
Chúng ta sẽ bố thí không ngừng nghỉ. 

Bố Thí Chân Thật: Đức Phật thường nhắc nhở tứ chúng về việc thi 
ân cầu báo, cầu phước đức nhân thiên và chân bố thí trong đạo Phật. 
Thứ nhất, người Phật tử bố thí với lòng quảng đại, với tâm thanh tịnh, 
không vướng bận tham, sân, si, có thể được kết quả tốt, tái sanh trở lại 
làm người hay sanh lên cõi trời và sống ở đó thật lâu; tuy nhiên, lợi ích 
của phước đức trần thế (nhân thiên) vẫn còn trong vòng luân hồi sanh 
tử. Thứ nhì, thường thì người ta ao ước được đền đáp khi thi ân cho 
người khác. Tuy nhiên, trong đạo Phật, khi bố thí, không nên ấp ủ ý 
tưởng đây là người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, 
được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây 
là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn bản bình đẳng. Đức 
Phật dạy: “Thi ân bất cầu báo, còn cầu báo là thi ân có mưu đồ và sự 
thi ân như vậy sẽ đưa tới ham muốn danh lợi.” Nếu bạn làm việc thiện, 
bạn nên hành động vì lợi ích của tha nhân. Hạnh phúc khởi lên trong 
tâm mình ngay lúc bạn làm việc thiện lành ấy, tự nó là một phần 
thưởng tinh thần hết sức lớn lao. 

Đại Bố Thí: Đại bố thí tức là sự bố thí mà thí chủ sẽ có những 
phước báo lớn trong kiếp nầy hay kiếp tới. Có mười ba loại đại bố thí. 
Thứ nhất là bố thí đúng thời đúng lúc. Nghĩa là kẻ thọ thí đang lúc rất 
cần khổ và quẩn bách mà mình kịp thời giúp đở. Thứ nhì là bố thí cho 
người hành chánh đạo, hay những vị đang giảng dạy Phật pháp, các 
bậc xuất gia tu hành chân chánh. Thứ ba là bố thí cho người bệnh và 
người trị bệnh. Thứ tư là bố thí cho người giảng thuyết chánh pháp của 
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Phật, tức là những bậc tu hành giảng giải kinh điển, hoằng dương Phật 
pháp. Thứ năm là bố thí cho người sắp sửa đi xa. Thứ sáu là bố thí cho 
quốc vương bị mất ngôi đang trên đường bôn tẩu và bị khổ ách của kẻ 
thù. Thứ bảy là bố thí cho người bị quan quyền bức bách, không có nơi 
nương tựa. Thứ tám là bố thí cho người tật bệnh, đau khổ, hành hạ thân 
xác. Thứ chín là bố thí cho chư Tăng Ni đủ đầy giới đức, đúng lúc đúng 
thời. Thứ mười là bố thí cho người tu cầu trí huệ, như những vị tu hành 
nghèo khổ, thanh tịnh nơi chốn núi rừng để cầu trí huệ giải thoát, chớ 
không phải những kẻ tu hành giàu sang ở thành thị, có đầy đủ chùa 
tháp đồ sộ, kinh dinh. Thứ mười một là bố thí cho các loài súc sanh, 
như loài chim, cá, vân vân. Thứ mười hai là khuyên người khác bố thí, 
hoặc tùy hỷ nơi người bố thí cùng các việc bố thí. Tức là tự mình vì 
nghèo khổ nên không thể bố thí, nhưng khi thấy người khác làm việc 
bố thí thì mình vui mừng khen ngợi và tán đồng. Đức Phật gọi đây là 
“Tùy Hỷ Công Đức.” Việc tùy hỷ nầy rất ư là quan trọng, vì có lắm kẻ 
không bố thí, nhưng cảm thấy khó chịu khi thấy người khác bố thí. 
Người Phật tử nên cẩn trọng tránh tánh tự kỷ nhỏ nhen nầy. Thứ mười 
ba là bố thí sanh mạng ra để thế mạng cho người. 

Phước Đức Bố Thí: Đức Phật thường nhắc nhở người tại gia về 
phước đức bố thí cho người nghèo hay cho chư Tăng Ni. Cúng dường 
chư Tăng Ni những thứ cần thiết trong cuộc sống hằng ngày như ăn, 
mặc, ở, bịnh. Chư Tăng Ni phải nên luôn nhớ rằng nợ đàn na tín thí là 
nặng đến nổi chỉ một hạt gạo đã nặng bằng hòn núi Tu Di. Khi chư 
Tăng Ni đã từ bồ cuộc sống thế tục, họ hoàn toàn tùy thuộc vào của bố 
thí của đàn na, những người làm việc cật lực để cúng dường quần áo, 
thực phẩm, thuốc men, mền mùng. Họ phải làm việc vất vả vô cùng để 
vừa lo cho gia đình vừa hộ trì Tam Bảo. Có khi họ làm không đủ ăn 
mà họ vẫn sẵn sàng hộ trì. Đôi khi Phật tử tại gia là những kẻ không 
nhà, thế mà họ vẫn dành dụm để cúng dường Tam Bảo. Chính vì 
những lý do đó, sự lạm dụng tiền của Tam Bảo hay của cúng dường, 
thì mỗi hạt gạo mỗi tất vải là nợ nần Tam Bảo. Nếu chư Tăng Ni 
không dụng công tu hành và giúp người khác cùng tu hành giải thoát, 
thì bất cứ thứ gì họ vay tạo trong đời nầy họ sẽ phải đền trả trong 
những kiếp lai sanh bằng cách sanh làm nô lệ, làm chó, làm heo, làm 
bò làm trâu, vân vân. 

Bố Thí Theo Kinh Địa Tạng: Theo Kinh Địa Tạng Bồ Tát, Phẩm 
thứ 10, Đức Phật dạy về nhơn duyên công đức của sự bố thí. Đức Phật 
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dạy: “Trong cõi Nam Diêm Phù Đề có các vị Quốc Vương, hàng Tể 
Phụ quan chức lớn, hàng đại trưởng giả, hàng đại Sát Đế Lợi, hàng đại 
Bà La Môn, vân vân. Nếu gặp kẻ hết sức nghèo túng, nhẫn đến kẻ tật 
nguyễn câm ngọng, kẻ điếc ngây mù quáng, gặp những hạng người 
thân thể không được vẹn toàn như thế. Lúc các vị Quốc Vương đó, vân 
vân muốn bế thí, nếu có thể đủ từ tâm từ bi lớn, lại có lòng vui vẻ tự 
hạ mình, tự tay mình đem của ra bố thí cho tất cả những kẻ đó, hoặc 
bảo người khác đem cho, lại dùng lời ôn hòa dịu dàng an ủi. Các vị 
Quốc Vương, Đại Thần đó, vân vân đặng phước lợi bằng phước lợi 
công đức cúng dường cho trăm hằng hà sa chư Phật vậy. Tại làm sao? 
Chính bởi vị Quốc Vương đó vân vân, phát tâm đại từ bi đối với kẻ rất 
mực nghèo cùng và với những người tàn tật kia, cho nên phước lành 
được hưởng quả báo như thế nầy, trong trăm ngàn đời thường được đầy 
đủ những đồ thất bảo, huống là những thứ để thọ dùng như y phục, đồ 
uống ăn, vân vân. Trong đời sau, như có vị Quốc Vương cho đến hàng 
Bà La Môn vân vân, gặp chùa tháp thờ Phật, hoặc hình tượng Phật, 
cho đến hình tượng Bồ Tát, Thanh Văn hay Bích Chi Phật, đích thân tự 
sửa sang, cúng dường bố thí. Vị Quốc Vương đó sẽ đặng trong ba kiếp 
làm vị trời Đế Thích hưởng sự vui sướng tốt lạ. Nếu có thể đem phước 
lành bố thí đó mà hồi hướng cho tất cả chúng sanh trong pháp giới, thời 
vị Quốc Vương đó, trong mười kiếp thường được làm vị trời Đại Phạm 
Thiên Vương. Trong đời sau, nếu có vị Quốc Vương cho đến hàng Bà 
La Môn, vân vân gặp chùa tháp của Đức Phật thuở trước, hoặc là kinh 
điển hay hình tượng bị hư sụp rách rã, liền có thể phát tâm tu bổ lại. Vị 
Quốc Vương đó, hoặc tự mình đích thân lo sửa sang, hoặc khuyên hóa 
người khác cho đến khuyến hóa trăm ngàn người khác cùng chung bố 
thí cúng dường để kết duyên lành. Vị Quốc Vương đó, trong trăm ngàn 
đời thường làm vua Chuyển Luân, còn những người khác chung cùng 
làm việc bố thí đó, trong trăm ngàn đời thường làm vua nước nhỏ. Nếu 
lại ở trước chùa tháp có thể phát tâm đem công đức cúng dường bố thí 
đó mà hồi hướng về đạo vô thượng chánh giác, được như vậy thời vị 
Quốc Vương đó cho đến tất cả mọi người đều sẽ thành Phật cả, bởi 
quả báo ấy rộng lớn vô lượng vô biên. Trong đời sau, như có vị Quốc 
Vương hay hàng Bà La Môn, gặp những người già yếu bệnh tật, và kẻ 
phụ nữ sanh đẻ, nếu trong khoảng chừng một niệm sanh lòng từ lớn 
đem thuốc men, cơm nước, giường chiếu bố thí, làm cho những kẻ ấy 
được an vui. Phước đức đó rất không thể nghĩ bàn đến được, trong một 
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trăm kiếp, thường làm vua trời Tịnh Cư, trong hai trăm kiếp thường 
làm vua sáu tầng trời cõi Dục, không bao giờ còn đọa vào ác đạo, cho 
đến trong trăm ngàn đời, lỗ tai không hề nghe đến tiếng khổ, rốt ráo 
thành Phật đạo. Trong đời sau như có vị Quốc Vương và Bà La Môn, 
có thể làm những việc bố thí như thế sẽ đặng vô lượng phước lành. 
Nếu có thể đem phước đức đó hồi hướng đạo Bồ Đề, thời không luận 
là nhiều hay ít, rốt ráo sẽ thành Phật cả, huống øì là những quả trời 
Phạm Vương, trời Đế Thích, vua Chuyển Luân. Nầy Địa Tạng Bồ Tát, 
vì thế nên khuyến hóa tất cả chúng sanh đều phải học theo như thế. 
Trong đời sau, như có thiện nam kẻ thiện nữ nào ở trong Phật pháp mà 
gieo trồng chút ít cội phước lành chừng bằng cái lông, sợi tóc, hạt cát, 
mảy bụi, phước lợi của những người đó sẽ hưởng thọ không thể ví dụ 
thế nào cho được. Trong đời sau, như có kẻ thiện nam cùng thiện nữ 
nào gặp hình tượng Phật, hình tượng Bồ Tát, hình tượng Bích Chi Phật, 
hình tượng vua Chuyển Luân mà bố thí cúng dường, thời đặng vô 
lượng phước lành, thường sanh ở cõi người, cõi trời hưởng sự vui thù 
thắng vi diệu. Trong đời sau, như kẻ thiện nam người thiện nữ nào gặp 
kinh điển Đại Thừa hoặc nghe thấy một bài kệ, một câu kinh, rồi phát 
tâm ân cần trân trọng cung kính ngợi khen, bố thí cúng dường, người 
ấy được quả báo lớn vô lượng vô biên. Nếu có thể đem phước đức hồi 
hướng cho khắp pháp giới chúng sanh thời phước lợi nầy không thể ví 
dụ thế nào cho được. Trong đời sau, như có kẻ thiện nam người thiện 
nữ nào gặp chùa tháp và kinh điển Đại Thừa, nếu là kinh tháp mới thời 
bố thí cúng dường, chiêm ngưỡng lễ lạy ngợi khen, chắp tay cung kính. 
Nếu gặp kinh tháp cũ, hoặc hư rách thời sửa sang tu bổ, hoặc riêng 
mình phát tâm làm, hoặc khuyến người khác cùng đồng phát tâm. 
Những người cùng đồng phát tâm đây, trong ba mươi đời thường làm 
vua các nước nhỏ. Còn vị đàn việt chánh đó thường làm vua Chuyển 
Luân, lại dùng pháp lành mà giáo hóa vua các nước nhỏ. Trong đời sau 
như có người thiện nam thiện nữ nào ở nơi cội phước lành đã gieo 
trồng trong Phật pháp, hoặc là bố thí cúng dường, hoặc là tu bổ chùa 
tháp, hoặc sửa sang kinh điển, cho đến chừng bằng một sợi lông, một 
mảy bụi, một hạt cát, một giọt nước. Những sự lành như thế, không 
luận nhiều hay ít, chỉ có thể đem hồi hướng cho khắp pháp giới chúng 
sanh, thời công đức của người đó trong trăm ngàn đời thường hưởng 
thọ sự vui thượng diệu. Còn như chỉ hồi hướng cho thân quyến trong 
nhà hoặc tự mình được lợi ích thôi, như thế thời sẽ hưởng quả vui tong 
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ba đời, cứ làm một phần sự lành, thời được hưởng báo tốt một muôn 
lần trội hơn. Nầy Địa Tạng Bồ Tát! Những nhơn duyên công đức về sự 
bố thí như thế đó.” 

Ba Mươi Loại Bố Thí Bất Tịnh: Theo “Thơ Gửi Người Học Phật” 
của Thương Tọa Thích Hải Quang, có ba mươi loại bất tịnh bố thí, mà 
người thí chẳng được phước, cũng chẳng được gọi là “Hảo Tâm Bố Thí 
Nhân”. Thứ nhất là bố thí theo kiểu thấy biết điên đảo mà bố thí, thí 
cô hồn, mong người nhận rồi đi cho khuất mắt, chứ kỳ thật chẳng có 
lòng thương xót chi cả. Hoặc là bố thí tùy hứng, nghĩa là vui thì cho, 
buồn thì không cho, thậm chí còn đòi lại những gì đã cho, hoặc chưởi 
bới, vân vân. Thứ nhì là bố thí theo kiểu bố thí vì báo ân, vì trước kia 
đã lỡ mang ơn người đó rồi nên bây giờ bố thí lại như trừ nợ. Thứ ba là 
bố thí theo kiểu bố thí mà chẳng có lòng thương, tức là bố thí theo kiểu 
ném liệng vào mặt người. Thứ tư là bố thí theo kiểu bố thí vì sắc dục. 
Tức là thấy người đàn bà hay đàn ông có sắc đẹp nên khởi tâm tà dục, 
muốn giả bộ bố thí để lấy lòng trước, để sau nầy có thể thỏa mãn được 
dục tâm của mình. Thứ năm là bố thí theo kiểu để mưu đồ đe dọa 
người. Tức là bố thí trước rồi hăm dọa sau với ý đồ gài bẫy để hối lộ, 
làm cho người nhận phải sợ mà làm thinh không dám tố cáo những 
điều sai quấy của mình trước pháp luật. Thứ sáu là bố thí theo kiểu 
đem đồ ăn có độc ra mà bố thí với mục đích giết hại người. Thứ bảy là 
bố thí theo kiểu đem dao gậy, binh khí, súng ống, bom đạn ra mà bố 
thí, như viện trợ về quân sự. Thứ tám là bố thí theo kiểu vì được khen 
ngợi mà bố thí, tức là bố thí để cầu danh và muốn được tiếng tăm khen 
tặng. Thứ chín là bố thí theo kiểu vì ca hát mà bố thí. Thấy ca sĩ đẹp, 
hát hay mà bố thí để cầu thân, chớ còn xấu xa và hát dở thì không 
thèm cho một xu. Thứ mười là bố thí theo kiểu vì xem tướng mà bố thí. 
Tức là mình biết tướng, thấy kẻ đó bây giờ tuy còn nghèo, nhưng về 
sau nầy sẽ trở thành người giàu sang quyền quý, nên bây giờ làm bộ 
bố thí, trước để lấy lòng, hầu cầu lợi lộc cho mình về sau nây. Thứ 
mười một là bố thí theo kiểu vì muốn kết bạn mà bố thí. Thứ mười hai 
là bố thí theo kiểu vì muốn học nghề mà bố thí. Thấy người ấy tuy 
nghèo nhưng cò nghề hay trong tay, muốn cầu học nghề nên làm bộ bố 
thí để lấy thiện cảm. Thứ mười ba là bố thí theo kiểu bố thí mà nghi 
ngờ là có quả báo hay không có quả báo. Tức là bố thí mà trong lòng 
còn nghi ngờ, do dự là không biết bố thí như vậy thì sau nầy có được 
hưởng quả báo tốt đẹp hay không. Thứ mười bốn là bố thí theo kiểu 
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trước mắng chửi cho hả hê rồi sau đó mới chịu bố thí. Thứ mười lăm là 
bố thí theo kiểu bố thí rồi mà trong lòng bực bội, ghét tức và hối tiếc. 
Thứ mười sáu là bố thí theo kiểu bố thí rồi mà nói rằng các người thọ 
lãnh sau nầy sẽ phải làm thân trâu ngựa, súc vật, tôi tớ để đến trả lại 
cho mình. Thứ mười bảy là bố thí theo kiểu bố thí rỗi mà nói rằng sau 
nầy mình sẽ được thọ phước báo, giàu sang lớn. Thứ mười tám là bố 
thí theo kiểu già yếu đau bệnh nên sợ chết mà bố thí. Tức là khi còn 
trẻ đẹp mạnh khỏe thì không có tâm bố thí, đến chừng già yếu, bệnh 
hoạn mới chịu xuất tiền ra bố thí. Thứ mười chín là bố thí theo kiểu bố 
thí mà muốn được nổi danh khắp mọi nơi rằng ta đây là một người đại 
thí chủ. Tức là bố thí chỉ muốn được nổi danh để hân hạnh, khoe của 
mà thôi chớ không có tâm từ bi, thương xót ai. Thứ hai mươi là bố thí 
theo kiểu hoặc ganh ghét ngạo nghễ mà bố thí. Tức là các người chỉ bố 
thí có một, chớ ta đây bố thí gấp hai, ba lần hơn cho biết mặt, kỳ thật 
không có tâm thanh tịnh thương xót chi cả. Đây là loại bố thí vì muốn 
cạnh tranh sự giàu sang thế lực và hơn thua lẫn nhau mà thôi. Thứ hai 
mươi mốt là bố thí theo kiểu hoặc ham mộ giàu sang, danh vọng mà bố 
thí. Tức là thấy gia đình người ta giàu có, danh vọng, quý phái nên làm 
bộ bố thí để cầu thân, cầu hôn, như tặng quà cáp, biếu xén, vân vân. 
Thứ hai mươi hai là bố thí theo kiểu vì cầu hôn nhân mà bố thí. Tức là 
thấy người ta có con gái hay con trai quý tướng, xinh đẹp, nhưng mà 
nghèo, muốn cưới về làm vợ làm chồng, nên làm bộ bố thí để lấy lòng. 
Thứ hai mươi ba là bố thí theo kiểu mong cầu được con trai, con gái 
mà bố thí. Tức là người tuy giàu có nhưng không có tâm bố thí, đến 
chừng lớn tuổi bị hiếm con, hoặc có toàn con trai, nay muốn con gái; 
hay toàn con gái, nay muốn con trai, nên mới chịu xuất tiền của ra bố 
thí, mục đích chỉ để cầu được con mà thôi, chớ không có thật lòng từ bị 
thương xót. Thứ hai mươi bốn là bố thí theo kiểu hoặc muốn cầu giàu 
sang mà bố thí. Tức là đã giàu rồi, lại còn muốn được giàu hơn nữa 
nên bố thí. Thứ hai mươi lăm là bố thí theo kiểu hoặc suy nghĩ rằng 
kiếp nầy ta bố thí để kiếp sau được giàu sang mà bố thí. Tức là bố thí 
với ý định thủ lợi, có tính toán lời lỗ ở kiếp nầy, kiếp sau. Thứ hai 
mươi sáu là bố thí theo kiểu thấy kẻ nghèo không bố thí, mà cứ chăm 
chỉ bố thí cho người giàu. Thấy kể nghèo đã không bố thì mà còn khi 
dễ, và chẳng có lòng thương xót. Thứ hai mươi bảy là bố thí theo kiểu 
vì bị cưỡng ép, hăm dọa mà bố thí. Tức là người tuy giàu nhưng không 
chịu bố bố thí, bị kể “anh hùng nghĩa hiệp” nửa đêm phi thân đột nhập 
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vào nhà hăm dọa: “Nếu không chịu bế thí thì ta sẽ giết chết,” hoặc là 
bị chúng nắm được chuyện bí mật riêng tư, dọa sẽ đăng báo, bêu xấu, 
vân vân, sợ quá nên bất đắc dĩ phải bố thí theo yêu sách của đối 
phương. Thứ hai mươi tám là bố thí theo kiểu vì giết hại mà bố thí. Tức 
là bố thí cho kể ác nhân đặng lấy lòng mang ơn của nó, rồi sau đó sai 
nó đi giết hại kẻ thù của mình. Thứ hai mươi chín là bố thí theo kiểu 
bố thí trong lửa. Tức là ngoài mặt thì bố thí, chớ trong lòng thì đầy lửa 
giận. Ý nói chỉ bị bắt buộc, chớ không có lòng nhân từ, vừa cho vừa 
quăng ném vào mặt. Thứ ba mươi là bố thí theo kiểu bố thí vì ái dục. 
Bố thí để lấy lòng người đẹp, hy vọng sau nây có dịp thỏa mãn được 
tâm ái dục, tà dâm của mình. 

Đại Thí Hội: Mặc dầu Đức Phật đã từng dạy rằng vị Tỳ Kheo hay 
Tỳ Kheo Ni nào không chịu tập trung vào sự tu tập, mà chỉ chú tâm tập 
trung vào công tác từ thiện, khiến Tăng Ni chúng phải làm việc vất vả 
mà lãng quên đi việc tu hành, là phạm giới Ba Dật Để, phải phát lồ 
sám hối. Tuy nhiên, theo Kinh Duy Ma Cật, Ngài vẫn nói về Đại Thí 
Hội. Đại thí hội cho mọi người, giàu lẫn nghèo, trên danh nghĩa năm 
năm một lần. Vào thời Phật còn tại thế, lúc cư sĩ Duy Ma Cật lâm 
bệnh, Phật bảo trưởng giả tử Thiện Đức: “Ông đi đến thăm bệnh ông 
Duy Ma Cật dùm ta.” Thiện Đức bạch Phật: “Bạch Thế Tôn! Con 
không kham lãnh đến thăm bệnh ông. Vì sao? Nhớ lại thuở trước, con 
lập ra đại hội thi ở nhà cha con, hạn trong bẩy ngày để cúng dường cho 
tất cả vị sa Môn, Bà la môn, cùng hàng ngoại đạo, kể nghèo khó, hèn 
hạ, cô độc và kẻ ăn xin. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến trong hội nói 
với con rằng, “Nầy trưởng giả tử! Vả chăng hội đại thí không phải như 
hội của ông lập ra đâu, phải làm hội Pháp thí chớ lập ra hội tài thí này 
làm gì?” Con nói: “Thưa cư sĩ! Sao gọi là hội Pháp thí?” Ông đáp: “Hội 
Pháp thí là đồng thời cúng dường tất cả chúng sanh, không trước không 
sau đó là hội Pháp thí.” Con hỏi: “Thế là nghĩa gì?” Cư sĩ đáp: “Nghĩa 
là vì đạo Bồ Đề, khởi từ tâm; vì cứu chúng sanh, khởi tâm đại bi; vì 
muốn giữ gìn Chánh Pháp, khởi tâm hoan hỷ; vì nhiếp trí tuệ, làm theo 
tâm xả; vì nhiếp tâm tham lẫn, khởi bố thí Ba la mật; vì độ kẻ phạm 
giới, trì giới Ba la mật; vì không ngã pháp, khởi nhẫn nhục Ba la mật; 
vì rời tướng thân tâm, khởi tinh tấn Ba la mật; vì tướng Bồ Đề, khởi 
thiển định Ba la mật; vì nhứt thiết trí, khởi trí tuệ Ba la mật; vì giáo 
hóa chúng sanh mà khởi ra “Không;` chẳng bỏ Pháp hữu vi mà khởi 
“vô tướng:' thị hiện thọ sanh, mà khởi “vô tác;' hộ trì Chánh Pháp, khởi 
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sức phương tiện; vì độ chúng sanh, khởi tứ nhiếp pháp; vì kính thờ tất 
cả, khởi pháp trừ khinh mạn; đối thân mạng và tài sản, khởi ba pháp 
bền chắc; trong pháp lục niệm, khởi ra pháp nhớ tưởng; ở sáu pháp hòa 
kính, khởi tâm chất trực; chơn chánh thực hành thiện pháp, khởi sự 
sống trong sạch; vì tâm thanh tịnh hoan hỷ, khởi gần bực Thánh hiển; 
vì chẳng ghét người dữ, khởi tâm điều phục; vì pháp xuất gia, khởi 
thâm tâm ; vì đúng theo chỗ nói mà làm khởi đa văn; vì pháp vô tránh, 
khởi chỗ yên lặng: vì đi tới Phật huệ, khởi ra ngồu yên lặng (tọa 
thiển); vì mở ràng buộc cho chúng sanh, khởi tâm tu hành; vì đầy đủ 
tướng tốt và thanh tịnh cõi Phật, khởi sự nghiệp phước đức; vì muốn 
biết tâm niệm tất cả chúng sanh đúng chỗ nên nói pháp, khởi ra 
nghiệp trí; vì biết tất cả pháp không lấy không bỏ, vào môn nhứt 
tướng, khởi ra nghiệp huệ; vì đoạn tất cả phiển não, tất cả chướng 
ngại, tất cả bất thiện, khởi làm tất cả pháp trợ Phật đạo. Như vậy thiện 
nam tử! Đó là hội Pháp Thí. Nếu Bồ Tát trụ nơi hội pháp thí đó, là vị 
đại thí chủ, cũng là phước điển cho tất cả thế gian.” Bạch Thế Tôn! 
Khi ông Duy Ma Cật nói pháp ấy, trong chúng Bà la môn hai trăm 
người đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Lúc đó tâm 
con đặng thanh tịnh, ngợi khen chưa từng có, cúi đầu đảnh lễ dưới chơn 
ông Duy Ma Cật. Con liền mở chuỗi Anh Lạc giá đáng trăm ngàn 
lượng vàng dâng lên, ông không chịu lấy. Con nói: “Thưa cư sĩ! Xin 
ngài hãy nạp thọ, tùy ý Ngài cho!” Ông Duy Ma Cật liền lấy chuỗi 
Anh Lạc chia làm hai phần, một phần đem cho người ăn xin hèn hạ 
nhứt trong hội, còn một phần đem dâng cho Đức Nan Thắng Như Lai. 
Tất cả chúng trong hội đều thấy cõi nước Quang Minh và Đức Nan 
Thắng Như Lai, lại thấy chuỗi Anh Lạc ở trên đức Phật kia biến thành 
bốn trụ đài quý báu, bốn mặt đều trang nghiêm rực rỡ không ngăn che 
nhau. Sau khi ông Duy Ma Cật hiện thần biến xong, lại nói rằng: “Nếu 
người thí chủ dùng tâm bình đẳng thí cho một người ăn xin rất hèn hạ 
xem cũng như tướng phước điền của Như Lai, không phân biệt, lòng 
đại bi bình đẳng, không cầu quả báo, đó gọi là đầy đủ pháp thí vậy.” 
Trong thành những người ăn xin hèn hạ nhất thấy thần lực như vậy và 
nghe lời nói kia, đều phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác. Vì 
thế nên con không kham lãnh đến thăm bệnh ông Duy Ma Cật. Như 
thế, các Bồ Tát đều tuần tự đến trước Phật trình bày chỗ bổ duyên của 
mình, vị nào cũng khen ngợi, thuật lại những lời ông Duy Ma Cật và 
đều nói: “Không kham lãnh đến thăm bệnh ông.” 
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Bố Thí Ba La Mật: Đây là loại bố thí có thể giúp hành giả qua bờ 
bên kia. Chúng ta phải bằng mọi cách giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, 
không nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho kia là kẻ được cho, cho cái gì 
và cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu mạn và tự phụ sẽ không sanh 
khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều kiện hay bi tâm dựa trên căn 
bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp. vì nhờ đó mà trong từng giây phút, chúng ta làm cho chúng sanh 
hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà 
chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng sanh ha bỏ tánh tham lam bỏn 
xẻn. Có người cho rằng mình chỉ có thể bố thí khi mình có nhiều tiền 
bạc. Điều nầy không đúng. Vài người có nhiều tiền bạc đôi khi ít chịu 
bố thí, hoặc giả nếu có bố thí cũng chỉ để mua danh mua lợi hay lấy 
lòng người xung quanh. Những người có lòng thương người lại ít khi 
giàu có. Tại vì sao? Trước nhất, vì họ hay có lòng chia xẻ với người 
những gì họ có. Thứ nhì, họ không có ý định làm giàu trên sự nghèo 
khó khốn cùng của kẻ khác. Chính vì vậy mà Đức Phật nhắc nhở 
chúng ta về pháp bố thí Ba La Mật. Bố thí Ba La Mật là cho một cách 
bình đẳng, không phân biệt thân sơ, bạn thù. 

Bố thí Ba La Mật là cho vì ích lợi và hạnh phúc của tất cả chúng 
sanh bất cứ thứ gì và tất cả những gì ta có thể cho được: không những 
chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức, thế tục cũng như tôn giáo hay 
tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí ngay cả sinh mạng mình để 
cứu kẻ khác. Đây không chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có 
thừa; nó còn bao gồm cả việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. 
Đàn na bao gồm tài thí, pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được 
dùng để diệt trừ xan tham, bỏn xẻn. Quả báo của Bố Thí là Phước. Đối 
nghịch lại với Bố Thí là bỏn xẻn keo kiết. Trong Phẩm Tựa của Kinh 
Pháp Hoa, Bồ Tát Di Lặc đã nói với Bồ Tát Văn Thù Sư Lợi rằng từ 
ánh hào quang sáng chói soi khắp một muôn tám ngàn cõi ở phương 
Đông của Như Lai, Bồ Tát Di Lặc đã thấy được chư Bồ Tát nhiều như 
số cát sông Hằng vì cầu tuệ giác của Phật mà đã bố thí vàng, bạc, trân 
châu, xa cừ, kim cương, mã não, vân vân, cho chúng sanh. Chẳng 
những chư Bồ Tát bố thí tài vật, mà họ còn bế thí cả thân mình. Họ tu 
tập hạnh bố thí như vậy chỉ cốt đạt được vô thượng giác ngộ mà thôi. 
Theo Kinh Đại Bảo Tích, chư Bồ Tát nào đã thông đạt lý duyên khởi 
của chư pháp thì các ngài tinh tấn thực hành hạnh bố thí ba la mật 
không mỏi mệt vì muốn làm lợi lạc cho chúng sanh. Trong Phẩm Đề 
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Bà Đạt Đa, Đức Phật đã nói trong vô lượng kiếp về thời quá khứ khi 
Ngài làm vị quốc vương phát nguyện cầu đạo vô thượng bổ để. Vì 
muốn đầy đủ sáu pháp Ba La Mật nên Ngài đã siêng làm việc bố thí 
mà lòng không vướng một chút tự mãn nào. Cũng trong chương nầy, 
chính Trí Tích Bồ Tát đã thấy Đức Thế Tôn trong vô lượng kiếp thực 
hành hạnh bố thí để cầu tuệ giác vô thượng. Và trong vô số kiếp Đức 
Thế Tôn vẫn không cảm thấy thỏa mãn với những công hạnh khó làm 
nầy. Ngài đã đi khắp mọi nơi để thực hành hạnh nguyện phục vụ lợi 
lạc cho chúng sanh. 


Alimsgiving (Charify) 


Overriew qnd Meanings oƒ Almsgiving (Charify): Charity 1n 
Sanskrit 1s “Dana”, meaning “almsgiving.” In general this refers to an 
aftitude of generosity. It involves developing an attitude of willingness 
fo øIve away whatever one has In order to benefit sentient beings. In 
Mahayana Buddhism, this 1s one of the sIx paramitas or virtues of 
perfection. Charitable giving, the presenfation of gIft or alms to monks 
and nuns (the virtue of alms-giving to the poor and needy or making 
gifts to a bhikkhu or community of bhikkhus). Voluntary giving of 
material, energy, or wisdom to others, regarded as one of the most 
Iimportant Buddhist virtues. Dana 1s one of the six perfections 
(paramifas) and one of the most Imporfant of the meritorious works that 
a Bodhisattva cultivates during the path to Buddhahood. In Theravada 
Buddhism, 1t 1s one of the ten “contemplations” (anussafI) and the most 
1mportant meritorIous acfivifles (punya). Ït is seen as a key component 
1n the meditative path, as 1t serves to overcome selfishness and provide 
benefifs in both the present and future lives. Nowadays, the practice of 
giving alms to monks and nuns by laypeople 1s also called “dana,” and 
1f 1S one of the most Important religlous acfIvitles for non-monastics In 
East Asian countries. Laypeople believe that gIfts gIven to the Samgha 
would bring geater benefits than giving to other people, for besides the 
Buddha, monks and nuns are also referred as “fields of merit” In 
Buddhism. 

One should help other people, as best as one can, to satIsfy theIr 
needs. When giving charity, one does not cherish the thought that he 1s 
the giver, and sentient beings are the receivers, what Is given and how 
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much 1s given, thus, In one”s mind no arrogance and self-conceit would 
arise. This 1s an unconditioned alms-giving or compassion on equlity 
basis. Dana paramita 1s also a gate of Dharma-Illumination; for with If, 
1n ©V€ry Insfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the 
Buddhist land, and we teach and guide stingy and greedy living beings. 
Especially, Bodhisattvas give alms to all beings, so that they may be 
happy without Investigating whether they are worthy or not. In the 
Jataka literature, many sforles are found which show how the 
Bodhisattva fulfilled the Paramita-charitable giving, the former birth 
stories of Gautama, when he was a Bodhisattva, either in human form 
or non-human form, 1t Is writen that he practiced such types of 
Paramita-charitable giving. In the MahakapI Jataka, the Bodhisattva 1s 
a great monkey leader, who at the attack by men of the Varanasi king, 
allowed fellow monkeys to pass off safely by treading on his body, 
stretched as the extension of a bridge. In the Sasa Jataka, the 
Bodhisattva 1s a young hare who offers his own body in the absence of 
any other thing to offer, Just to observe the sacred vow. The story of 
Prince Vessanfara, which is widely apprecilated, shows Prince 
Vessantara In fulfillment of his vow to give whatever he 1s asked to 
give, not only surrenders the palladium of his father”s kingdom, but 
even his own wife and children. According to the Visuddhimaga, Great 
Enlightening Beings are concerned about the welfare of living beings, 
not tolerating the sufferings of beings, wishing long duration to the 
higher states of happiness of beings and being impartial and Just to all 
beings, by fulfiling the Paramita-charitable giving they fulfill all other 
paramitas. According to the Apadana, the Bodhisattva gave the gIÍt to 
the needy. He then observed precepts perfectly and fulfiled the 
paramitas In the worldly renunciation. He then attained the Supreme 
Enlightenmett. 

According to Vietnamese-Chinese terms, Bố means wide or 
unlimited, Thí means giving. “Charity” (Bố Thí) means to give without 
any limits. Almsgiving of food or doctrine, with resultant benefits now 
and also hereafter In the form of reincarnation, as neglect or refusal 
wIll produce the opposite consequences. The Buddha taught: “Greed 1s 
the orlgin of varlous pains and sufferings In the cycle of births and 
deaths. For 1f there 1s greed, there 1s attachment; 1f there 1s attachment, 
there 1s bondage; 1f there 1s bondage, there 1s the cylcle of briths and 
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deaths; 1f there 1s a cycle of rebirths, one 1s still a sentient being; 1ƒ one 
1s still a sentient being, there are stilÏ pains, sufferings, and afflictions.” 
Realizing the calamities from greediness, the Buddha emphasized a 
dharma door of generosity. In the explanation ofthe Sutra on The Eight 
Realizations of the Great Beings, Zen Master Thích Nhất Hạnh 
explained “Practicing Generosity” as follow: “Practicing øeneroSIty 
means to act in a way that will help equalize the difference between 
the wealthy and the Impoverished. Whatever we do to ease others” 
suffering and create social Justice can be considered praticing 
generosity. Practicing generosity Is the first of the siX paramitas. 
Paramita means to help others reach the other shore, the shore of 
liberaton from sickness, poverty, hunger, Ignorance, desires and 
passlons, and birth and death. However, Buddha-dharma 1s always easy 
to speak but difficult to do. Giving means to give wealth or Buddha- 
dharma to others, but when you are In a situation to do so, you do not 
want to do. Ôn the contrary, you demand that others gIve to you, the 
more the better. This is why people say “Buddha-dharma 1s always 
easy to speak but difficult to do.” Buddhists should know that both 
concepts of “giving to charity” and “making offerings” mean the same 
thing. With regard to sentient beings, this act 1s called “Giving.” With 
regard to parents, religious teachers, Patriarchs, and other enlightened 
beings, this act 1s called “Making offerings.” According to the 
Visuddhimagsa, Buddhaghosa defines “Dana” as follows: “Danam 
vuccati avakkhandham”, means to give with heart 1s really called the 
“Dana”, though the word “Dana” literally stands for l) chartty, 2) 
genrosity, 3) alms-giving, 4) liberality, etc. It 1s Bodhisattva”s 
perfection of gift when he offers, gives up or remains Indifferent to his 
body. 

Djƒerent Kinds oƒ Dana: There are many đifferent kinds of dana. 
According to the Kosa Sastra and Sangiti Sutfa in the Long Discourses 
of the Buddha, there are eight kinds of almsgiving: Giving out of 
grattude or giving in return for kindness received or one gIves, 
thnking: “He gave something.” Giving courage to someone or 
bestowing of courage. The bestowing of confidence by every true 
Buddhsst, 1.e. that none may fear him. Absence or removal of fear, one 
of the three forms oŸ øIving. Giving out of fear or g1ving for fear of evil 
or one gøIves from fear. Giving for personal virtue or for the adornment 
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of the heart and life. Named Giving dedicated to enliphtenment, 
transcended the created and the uncreated. Called Giving in hope of 
bliss in the heaven, or giving because of hoping to be reborn In a 
particular heaven. Named Giving of the doctrine, øiving of the dharma 
to preach or to speak Dharma to save sentient beings. Giving the 
Buddha's truth to save sentilent beings. Called Giving because of 
tradition or custom or continuing the parental example of giving (one 
gives, thinking: “lt 1s good to g1ve.”). Named Giving because of hopIng 
to adorn and prepare oneˆs heart. Named Giving as occasion offers or 
giving of convenience or to those who come for aid. Named Giving 
appropriately, knowing superlor, mediocre, and inferior. Named Giving 
according to wishes, satisfying others. Giving for acquiring a good 
reputation. One gives, thinking: “If I make this gift I shall acquire a 
good reputation. Giving in hope of an honoured name (one gIves, 
thinking: “If I make this gift I shall acquire a good reputation). 

There are fwo kinds oƒ dana or charity: First, giving öoƒ goods. 
Second, giving the Buddha”s truth to save sentient beIngs. 7here are 
also fwo different kimds oƒ dana or charify: Flrst, pure or unsulied 
charify, which looks for no reward here but only hereafter (expecting 
no return). Second, ứnpure or sullied charify whose obJect 1s personal 
benefit (expecting something 1n return). 7ere are three levels oƒ dang: 
The first level of dana 1s fhe low degree of dana-paramita. With 
compassion, a person gøIves alms (ordinary øoods) to his relatIves, wIfe, 
children... Thịs 1s called Dana-parami or “given in low degree.” The 
second level of dana 1s fhe middle degree oƒ dana-paramira. With 
compassion, a person his own head, eyes, arms, legs... This 1s called 
Dana-uppaparamI or “øIiven In middle degree.” The third level of dana 
1S fhe high degree oƒ dana-paramifa. With compassion, a person g1ves 
his own life. This 1s called Dana-paramattha-paramI or “given In high 
degree.” Besides, there are three different kinds oƒ generosity: The ƒirst 
kind öƒ dang ¡is “Giving oƒ maferial objects”: Giving oŸ material goods, 
that 1s, to give others money or goods. In this world, there 1s no one 
who 1s unable to perform some form of giving. No matter how 
1mpoverished one 1s, he should be able to give alms to those who are 
worst off than he or to support a public work with however small a 
donation, 1f he has the will to do so. Even If there 1s someone who 
absolutely cannot afford to do so, he can be useful to others and to 
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socIety by offering his services. Giving of goods (or donating material 
goods such as flesh, food, meat, prey, gIÍt, etc). Giving of wealth 
includes both outer and Iinner wealth. The outer wealth refers to oneˆ”s 
kingdom and treasures, one”s wife and sons. Those who practice the 
Bodhisattva way have no mark of self so they are able to give away 
therr kingdom, their homes and even their wIves and sons. Sakyamuni 
Buddha for example should have become a king, but he chose Iinstead 
to become a monk. He left his wife and his newly born son. 
Relinguishng the glory of royalty. He went to the state of 
homelessness. The Iinner wealth, on the other hand, refers to one”s own 
body, head, eyes, brains and marrow, skin, blood, flesh and bones. AlI 
can be given to others. 7e second kind öoƒ dana ¡s the “giving oƒ law”›: 
lf we feel satisfied only with the giving of wealth and materials, 
without helping sentient beings cultivate to transform theIr sufferings 
and afflictions, according to the Buddha 1s not enough. The Buddha 
reminded about the supreme method In helping sentient beings 1s to 
help them cultivate wholesome deeds. According to the Maharatnakuta 
Sutra, Chapter XXIV, the Bodhisatva Wonderful Sound preaches 
Dharmaparyaya In various shapes to different beings according to their 
ability and capactty. In Chapter XXV, Avalokitesvara Bodhisattva also 
preaches Dharmaparyaya In various shapes to different beings. 
According to the Buddha, there are two giIfts, the carnal and spiritual. 
Of these two gifts, the spiritual 1s prominent. Giving of law means to 
teach others rightly. A person who has knowledge or wisdom 1n some 
field should be able to teach others or guide them even 1f he has no 
money or Is physically handicapped. Even a person of humble 
circumstances can perform giving of the Law. To speak of his own 
experience in order to benefit others can be his giving of the Law. 
Therefore, according to Buddhism, giving of the law 1s to teach and 
transform all living beings by explaining the Buddha-dharma to them. 
The thừd kind oƑ dana ¡is the “giving of ƒearlessness”: Cñnving of 
fearlessness means to remove the anxieties or sufferings of others 
through one”s own effort. To comfort others in order to help them 
overcome their difficult time can be considered as “giving of 
fearlessness.” When someone 1s terrified in encountering disasters or 
calamitles, we try to use our own words or other efforts to remove hIs 
anxIfles, sufferings and afflictions, this 1s the gIft of fearlessness. The 
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giving of fearlessness 1s the best way that can attribute a peaceful and 
happy atmosphere for everyone. 

There are ƒour Kinds oƒ dang: Fïrsí, g1Vìing oŸ pens for other people 
to write the sutras. Second, giving of ink for other people to write the 
sutras. 7rđ, giving of the sutras for other people to recite. #ourth, 
preaching the sutras for sentient beings so that they can cultivafte to 
liberate themselves. 7here are five kinds oƒ alnsgiving: First, offer the 
alsmgiving to those from afar (a distance). Second, offer the almsg1ving 
to those going afar (going to a distance). 7hrd, offer the almsgiving to 
the sick. #ourth, offer the almsgiving to the hungry. Fÿh, offer the 
almsgiving to those wIse in Buddhist doctrine. Besides these five kinds 
of øgiving, there are ƒive kinds oƒ people who pretend to give out oŸƑ 
g@oodness oƒ their hearts: The ƒirsf kind oŸ g1vers are people who talk of 
gøoodness or giving, but they never carry out what they say, only hollow 
speech or empty promises. The second kind oŸ givers are people who 
speech and actions contradict one another. 7e fhird kind oŸ_ g1vers are 
people who give but their minds always hope that their actions will be 
compensated and be returned in some way. The ƒourth kind oŸ g1vers 
are people who give little but want a great deal In return. The fiƒth kind 
Of gIvers are people who plant few seeds but wish to harvest 
abundance Of fruIts. 

There are seven kinds oƒ offerings: First, almsg1ving tO VISItOrS Ofr 
callers. Second, almsgiving to travellers. 7Ùhzrđ, almsgiving to the sick. 
tFourth, almsgiving to the nurses. #7?h, almsgiving to the monasferies. 
Sixfh, almsgiving of daily food to the monks and nuns. Seyenh, general 
almsgiving of clothing and food according to season. There are 
physical offerings (to offer service by one”s labor), spiritual offerings 
(to offer a compasslonate heart to others), offerings of eyes (to offer a 
warm glance to others which wIll give them tranguility), offerings of 
countenance (to offer a sofÍt countenance with smile to others), oral 
offerings (to offer kind and warm words to relileve others), seat 
offerings (to offer one”s seat to others), and offerrings of shelters (to let 
others spend the night at one”s home). 7There are seven grounds for a 
happy karma through benevolence to the needy: Firsf, almsgiving to 
Visitors, travellers or strangers. Second, help the sick and their nurses. 
Third, giÍts of gardens and groves to monasterles. Fouríh, regular 
provision of food for the monks and the nuns. #7#h, regular provision of 
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clothes for the monks and the nuns. Š¡/xíh, regular provision of 
medicines to the monks and the nuns. Seven?h, practice Almsgiving 
whenever possible. According to The Middle Length Discourses of the 
Buddha, Dakkhinavibhanga Sutra, there are seven kinds oƒ oƒfferings 
made to the Sangha: Firsf, one gives offering to a Sangha of both 
Bhikkhus and Bhikkhnis headed by the Buddha. Second, one gIves 
offering to a Sangha of both Bhikkhus and Bhikkhunis after the 
Tathagata has attained final Nirvana. 7rđ, one gives offering to a 
Sangha of Bhikkhus. Ƒourih, one gives offering to a Sangha of 
Bhikkhums. Ƒÿ?h, one gives offering and saying: “Appoint so many 
bhikkhus and Bhikkhunis for me from the Sangha. Sïxíh, one gIves 
offering, saying: “Appoint so many Bhikkhus for me from the Sangha.” 
Seyvenfh, one gIves offering, saying: “AppoInt so many Bhikkhumis for 
me from the Sangha.” 

According to the Kosa Sastra, there are eigh† causes 0ƒ dang or 
gving: Firsf, one ø1Ves as occasion offers, or øIving Of convenience or 
to those who come for aid. Secondđ, giving for fear of evil. One gives 
{rom fear, or øIving out of fear. 7zrđ, giving out oŸ grafitude or g1ving 
In return for kindness received. One gives, thinking: “He gave 
something.” #ouríh, seeking-reward giving or anficipating gIfÍs In 
return. One gives, thinking: “[ give him something now, he will ø1ve 
me back something In the future.” Fÿih, giving because of tradition or 
custom, confinuing the parental example of giving (one gives, thinking: 
“It 1s good to give”). S¡xíh, giving because of hoping to be reborn In a 
particular heaven. Seventh, gøIving for gaIning name and fame or øI1ving 
1n hope of an honoured name. One gives, thinking: “Tf I make this gift I 
shall acquire a good reputation. Eiehíh, giving for personal virtue or for 
the adornment of the heart and life. According to the Sangifi Suffa in 
the Long Discourses oƒ the Buddha, there are eight bases ƒor giving: 
Firsí, one ø1ves as occasion offer. Second, one gIves from fear. 7ứrd, 
one gives, thinking, “he gave me something.” Fouwríh, one gIves, 
thinking: “he will give me something.” Ƒ/?h, one gives, thinking: “1t 1s 
good to give.” 5¡/xíh, one gives, thinking: “I am cooking something, 
they are not. lít would not be right not to give something to those who 
are not cooking.” Sevenfh, one gives, thinking: “If I make this gift I 
shall acquire a good reputation. #¡ehíh, one gives, thinking to adorn 
and prepare one”s heart. 
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According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 3ö, there are ten 
kinds oƒ pure giving öoƒ Great Enlightening Beings: Enlightening Beings 
who abide by these ten principles can accomplish the supreme, pure, 
magnanmous giving of Buddhas. #7zsí I1mpartal giving, not 
discriminating among sentient beings. Second, giving according tO 
wishes, satisfying others. 7Ùzrđ, unconfused giving, causing benefit to 
be gained. #ourrh, giving approprlately, knowing superlor, mediocre, 
and Inferior. #?h, giving without dwelling, not seeking reward. S¡x?h, 
open giving, without clinging attachment. Seyenh, total gIving, being 
ulimately pure. Èiehíh, giving dedicated to enliphtenment, 
transcended the created and the uncreated. Minh, giving teach to 
sentlent beings, never abandoning them, even to the site of 
enlightenment. 7eøh, giving with 1fs three spheres pure, observing the 
ØIver, receiver, and gift with right awareness, as being like space. 

There are qlso twelve kinds oƒpeople who have truly good heart and 
g@enuine giving: First, benefit others without asking for anything in 
return. Second, help others without wishing for something in return. 
Third, make offerings to others without wishing for compensation, not 
even to be thanked. Fouríh, lower themselves, or less emphasis on 
self-Importance, so others” wishes wIll be fully realized. #7ƒ?h, let go of 
things that are difficult to let go. S/xíh, tolerate things that are difficult 
to tolerate. Seyvenh, accomplish things that are difficult to accomplish. 
kEighth, rescue when 1t 1s difficult to rescue. nh, not to discrIiminate 
between relafives or strangers, but maintain an equal and fair mind In 
helping others as well as carrying out conducts that are proper to the 
truths. 7en/h, speak of goodness, then they should be able to “make 
good” what they say. This means speech and action are consistent with 
one another. EÏevenrh, have kind and gentle souls, who often carry out 
wholesome conducts without boasting to everyone. 7Wwejf?h, have only 
Iintent 1s simply to help others. Otherwise, they do not hope for fame, 
pralse, notoriety or for self-benefits. 

Giving also includes boundless øIving and no attachment In acts Of 
charity. Boundless giving wIll bring the benefactors infinite and endless 
merItorious retributions. There are five categories oƒ boundless giving: 
Firsí, give to the Buddha. Second, give to the Sangha, or communIty of 
ordained Buddhist monks or nuns. 77rđ, gIve to those who speak and 
eludicate the Proper Dharma. Fouríh, give to oneˆ”s father. #7ƒ?h, ø1ve 


71 


to one's mother. According to the Diamond Sutra, the Buddha 
reminded SIbhuti about “acfs of charity without attachmenf” as follows: 
“Subhuti! Bodhisattvas In truth have no attachment in cts of charIty. 
One should not attach to sight while giving. One should not attach to 
sound, smell, taste, tfouch, or conciousness 1n giving. Subhutll 
Bodhisattvas should give without attachment. Why? If they do, the 
merits and virtues are Iimmeasurable. Also, Subhuti! Bodhisattvas who 
give without attachment have equal amounts of merit and virtue. Ït 1s 
incomprehensible and Immeasurable. Subhutil If Bodhisattvas give 
with attchments, they are walking in darkness and see nothing. lf 
Bodhisattvas give witohout attachments, they are walking under the 
sunand everything 1s clear.” 

There are also great dana, boundless g1ving, and no attachment In 
acts Of charity. Great Dana 1s the giving that will bring the benefactors 
gøreat merliforious retributions In this le and next le. There are 
thirteen kinds oƒ great giving: First, giving at the ripht time and 
moment. This means to give with perfect timing when someone 1s in 
desperate need. Secønd, g1ving to those who cultivate the proper path. 
This means to give to those who are on the path of enlightenment in 
Buddhism, which 1s to give to ordained Buddhists whose cultivated 
conducts are true and consistent with the Buddha”s teaching. 77#rd, 
giving to the 1ll and the healer. Fouríh, giving to those who speak and 
elucidate the proper dharma of Buddhism, 1.e., Dharma Masters who 
teach the sutras and propagate the Buddha Dharma. #Ƒ7h, giving to 
those who are about to go on a long Journey. S7xí/h, øiving to a king who 
has lost the throne and 1s searching for safety to evade the enemy. 
Seventh, gøiving to those who are helpless agaInst authortty. Eighih, 
giving to those who are handicapped, those enduring pain, suffering, 
and torture. Minh, giving to Bhiksus and Bhiksunis who maintain theIr 
Virtuous precepts, at the right time and moment. 7en/h, giving to those 
who cultivate for wIsdom, 1.e., those who practice mendicant conducts, 
having peace and purity In the Isolated mountains and foresfs, prayIng 
to atfain wisdom of enlightenment. Thus, there are not people who 
cultivate In luxury and wealth in great citles who enjJoy all modern 
conveniences. Eleveníh, g1ving to varlous animals, 1.e., birds, fish, etc... 
Twelƒfth, encourage others to ø1ve Or reJoice In seeing others give. This 
means If one 1s unable to give because one has no means or ability to 
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gIive, yet when seeing others gIve, one 1s able to reJoice and be happy 
for the giver by prasing that person. The Buddha called this “RejJoice In 
others virtues and merits.” This 1s important because sometimes when 
people cannot give but seeing others give makes them extremely 
uneasy. As Buddhists, it 1s Imporfant to avoid this selfish nature. 
Thirteenth, sacrifilce one”s lIÍe to save another person”s life. There are 
five categories 0ƒ boundless giving: Fïrsf, giving to the Buddha. Second, 
giving to the Sangha, or community of ordained Buddhist monks or 
nuns. 7Özrđ, giving to those who speak and eludicate the Proper 
Dharma. #ourth, giving to one”s father. Ƒ7/?h, giving to one”s mother. 
According to the Diamond Sutra, the Buddha reminded Sibhuti about 
“acts of charity without attachmenf” as follows: Subhutil Bodhisattvas 
1n truth have no attachmernt In cts of charity. One should not attach to 
sipht while øIving. One should not attach to sound, smell, taste, touch, 
Or conciousness 1n giving. Subhutil Bodhisattvas should give without 
attachment. Why? If they do, the merits and virtues are immeasurable. 
Also, Subhuti Bodhisattvas who give without attachment have equal 
amounts of merit and virtue. It 1s Incomprehensible and immeasurable. 
Subhutit If Bodhisattvas give with attchments, they are walking In 
darkness and see nothing. If Bodhisattvas give wItohout attachments, 
they are walking under the sunand everything 1s clear. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taupht: “Some people gIve 
according to their faith, or according to their pleasure. He who Is 
envious of others” food and drink, will not attain tranqguility by day or 
by nipht (Dharmapada 249). He who fully cut off, uprooted and 
destroyed such feeling, gain peace by day and by night (Dharmapada 
250). No gift 1s better than the gift of Truth (Dharma). No taste 1s 
sweeter than the taste of truth. No Joy 1s better than the Joy of Truth. 
No conquest 1s better than the conquest of craving; 1t overcomes all 
suffering (Dharmapada 354). Human beIngs are damaged by lust Jusf as 
weeds damage the fields. Therefore, what 1s given to those who are 
lustless, yIelds great reward (Dharmapada 356). Human beings are 
damaged by hatred In Just the same manner as weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who are free from hatred, yields 
great reward (Dharmapada 357). Human beings are damaged by 
delusion Just like weeds damage the fields. Therefore, to øg1ve to those 
who are free from delusion, yields great reward (Dharmapada 358). 
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Human beIngs are damaged by craving just like weeds damage the 
fields. Therefore, to give to those who rid of craving, yields great 
reward (Dharmapada 359).” In the Forty-Two Sections Sutra, the 
Buddha taught: “When you see someone practicing the Way of Giving, 
help him Joyously and you wIll obtain vast and great blessings. A 
Saramana asked: “ls there an end to those blessings?” The Buddha said: 
“Consider the flame of a single lamp, though a hundred thousand 
people come and light their own lamps from 1t so that they can cook 
therr food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as 
before. Blessings are like this, too” (Chapter 10). The Buddha said: 
“Giving food to a hundred bad people does not equal to giving food to 
a single good person. Giving food to a thousand good people does not 
equal to giving food to one person who holds the five precepts. Giving 
food to ten thousand people who hold the five precepts does not equal 
to giving food to a single Srotaapanna. Giving food to a million 
Srofaapamnas does not equal to giving food to a single Sakridagamin. 
Giving food to ten million Sakridagamins does not equal to giving food 
to one single Anagamin. Giving food to a hundred million Anagamins 
does not equal to giving food to a single Arahant. Giving food to ten 
billlon Arahants does not equal to giving food to a sinple 
Pratyekabuddha. Giving food to a hundred bịllion Pratyekabuddhas 
does not equal to gIving food to a Buddha of the Three Periods of time. 
Giving food to ten trilion Buddhas of the Three Periods of time does 
not equal to giving food to a sinple one who 1s without thoughts, 
without dwelling, without cultivation, and without accomplishment 
(Chapter 11).” Charity does not merely mean to øIive away what one 
has in abundance, but 1t involves even the giving-up of one”s whole 
being for a cause. Charity, or giving, Iincluding the bestowing of the 
truth and courage giving on others. Giving Paramita 1s used to destroy 
grecd, selfishness, and stinginess, at the same tne to Increase 
blessings. According to the Sutra In Forty-wo Sections, Chapter 10, 
the Buddha said: “When you see someone practicing the Way of 
Giving, help him Joyously and you will obtain vast and great blessings. 
A Saramana asked: “Is there an end to those blessings?” The Buddha 
said: “Consider the flame of a single lamp, though a hundred thousand 
people come and light their own lamps from 1t so that they can cook 
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therr food and ward off the darkness, the first lamp remains the same as 
before. Blessings are like this, too”.” 

Why Should We Practice Giving?: According to Venerable Thích 
Hải Quang ¡in Letters to Buddhist Followers, there are fourteen reasons 
for us to practice Giving. The Íirst reason, øiving possesslons are truly 
what 1s Ours, but remaining possessions Inside our homes, really not 
belong to us. This 1s true because the wholesome retributions of ø1ving 
wIll be with us forever from life to life; therefore, they are ours. Ín 
contrast, the possessions inside our homes are not really ours, but they 
belong to the following five masfers: floodwater wIll rise to take away 
everything, raging fire will burn down everything, family and relatives 
waste and destroy, corrupted officials, bandits and thieves wIll take 
away everything, and spending for medications for sicknesses. The 
second reason, øIven possesslons are secured, but remaining 
OSSesslons are not secured. For possessions that have been given wIll 
have their own appropriate retributions holding them for us for many 
lives to come without being lost. No matter where we are born in 
whatever life, they will always follow us, as stated in the Law of 
Karma, whatever you do, it wIll find 1fs way back to you. Whereas, 
possessions that have not been given, may be taken by the above 
mentiond five masfers In (1). The third reason, øiven possesslons do not 
need to be safeguarded, but remaining possessions must be 
safeguarded. For possessions that are given wIll now belong to others 
and If 1s up to them to safeguard their possessions, we do not have to 
worry about safeguarding those possessions any longer. Whereas, 
remaining possesslons In our homes must be carefully watched because 
If we don”t, we fear they will be taken away from us. The fourth 
Teason, øiven possessions are the happines of the fufure, but remaining 
pOSSesslons are only the happines of the present. This means If we ø1ve 
1n this he, then 1n the next liíe or many future lives after, the 
meriforious retributions from giving will follow us and we will always 
have wealth and luxury. Whereas the remaining possessions, things 
that we have not given or we are not willing to give, wIll bring us 
wealth, luxury, and hapiness In the present life. The fifth reason, øIven 
possessions wIll no longer be bound by greedy desires; whereas 
remaining possessions wIll Increase greed. This means If we are able 
to gIive, then we wIll be able to eliminate our greedy desires toward 
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money and possessions. However, the remaining possessions will 
Increase our greed and attachment to them. The sixth reason, gIiven 
pOSSessions are no longer worrisome, but remaining possessions are 
WorrIsome. lÝ possessions that are øgIven away, If 1s no longer necessary 
for us to worry or think about them, but 1f they remain, here wIll be 
constant worrying that someday they will be taken way from us. The 
seventh reason, øIven possessions are no longer feared, but remaining 
pOsesslons must be feared. If possessions are gIven, then there Is no 
fear that the “five masters” will steal from us, but 1f they remain, they 
wIll make us fearful and anxIous that the “five masters” can come and 
steal them away at any moment. The eighth reason, øIven possessIons 
are the pillars of the Proper Path, but remaining posessions are the 
pIlars of the devil. If we give, then one day we wIll attain the Giving 
Paramta and become a Maha-Bodhisatva; while remaining 
pOSsessions due to stinginess and frugality wull result in being a hungry 
ghost in the next life. The ninth reason, gIiven possessions are 
boundless, but remaining possessions are limited. This means 
pOSsessions that are øIven will be the meritorious retributions for many 
reincarnations to come, but remaining possessions are limited and wIll 
only be available in this life, but will not be there 1n the next. The tenth 
reason, given possessions will bring happines, but remaining 
pOSsesslons wIll cause suferings because they must be safeguarded. 
The eleventh reason, øIven possessions will lead to greater freedom, 
but remaining possessions wIll lead to øgreater Iimprisonment. lÝ we are 
able to give, then, though we are still bound, we have freedom to some 
degree, but remaining possessions will entrap us even more, so no 
matter where we øo, we are always worrying about them. The twelfth 
T€ason, øIVen possessions are merItorlous, but remaining possessions 
are not meritorious because someday we will spend them all. The 
thirteenth reason, gIven possessions are the practices of a great 
gentleman, but remaining possessions are not the pracfices of a great 
gentleman. Only a person who 1s truly a great gentleman will know to 
gIive. While a pretender wIll never know to give, but wIll maintain and 
hold on to everything he or she owns. The fourteenth reason, gIven 
pOSSessions are praised by the Buddha, but remaining possesslons are 
praised by ordinary people. This means those who gIve accord with the 
minds of the Buddhas of Infinite compassion, so these people are 
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praised by the Buddhas and Bodhisattvas. Those who are selfish and 
stingy accord with the minds of ordinary people and wIll be praised by 
ordinary people. They wIl not be praised the Budhas and Bodhisattvas. 
Thoughts Arise When There Are People Coming To Ask For 
Charify: According to Venerable Thích Hải Quang ¡n the Letters to 
Buddhists Followers, the Buddha taught that lay Buddhists Bodhisattvas 
should practice the “Conduct of Giving.” When someone comes to ask 
ÍOr assistance, 1t 1s Imporfant to give rise to the following thoughts In 
order to avoid having regrefs, sadness, anger, Or ØIVIng rIse fO VarIOuS 
thoughts of greed, hatred, and ignorance toward the receiver of charity, 
only to decrease or lose the virtues and merits they would have 
obtained from the acts of practicing chartty. First, following the 
teachings of the Buddha. When someone needs assistance, we should 
use the sincere mind to think that all the Buddhas in the ten directions 
across the three time-spans of past, present, and future are able to 
attain the Ulumate Enlipghtenment because of their ability to fully 
realize the “Giving Paramita.” Now that we are Buddha”s children, 1ƒ 
we wWish to attain enlightenment or to become Buddha, 1t 1s absolutely 
essential for us to follow the Buddhaˆs teachings. We should practice 
His Teachings. We must diligently cultivate the conduct of giving In 
order to eliminate various mind states of sgreed, selfishness, and 
stinginess. In this way, our practice of giving of today demonstrate we 
are following the teachings of the Buddhas. Second, giving rise to the 
thought that asking person 1s a good knowledgeable advisorWhen 
someone comes and asks for assistance, we should think. From many 
lives in the past until now, we have been unbelievably greedy and 
stingy; thus, gathering and accumulating as much as possible are the 
only things we have known, while we refuse to give and let go of 
anything. Or even when we did give, we still feel regrets and sadness 
later, or we may have given but our minds were not peaceful and 
Joyous while øgiving. Therefore, we continue to remain as 
unenlightened mortals drifting and drowning In the six realms of the 
cycle of rebirths. If we are like this In thịs life, who knows what we wIll 
be like In the nex life! Where are all of our possessions from the 
former lives? It will be the same way with the possesslons of this life 
because once we die, we must leave behind everything, as we wIll not 
be able to bring anything along with us. Fortunately, In this life, we are 
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knowledgeable of Buddhism, we know clearly the Buddha”s teachings 
with regard to the conducts of giving. So why should we not 
courageously practice what we know in order to eliminate our old 
selfish greedy habits? Now Immediately after we have Just developed 
our minds to carry out the conduct of gøiving, someone comes to ask for 
assistance. lt 1s truly a good opportunity. Because owing to this person 
we are able to abandon the greed and selfishness that have followed us 
from the Infinite past to the present; we are able to accomplish the 
mind of “Letting Go” and the giving conduct of a saintly being; we will 
be able to accomplish the various fruits of enlightenment and liberation 
in the future; the person who has asked us 1s truly our good 
knowledgeable advisor, our benefactor, as well as our cause for 
enlightenment; 1Ÿ one 1s able to give rise to and hold on to these 
thoughts, that good charitable person will feel happy and honored from 
giving without having the slightest worrles and regrets. Third, g1ving 
rise to the thought of wealth and luxury 1n another life or attaining the 
meritorious retributions 1n the Desire World. When seeing the needy 
person approaching us, we should hold the following thought: Just as 
the Buddha taught, all conducts of giving will result in wholesome 
retrIbutions. This means one wIll be a wealthy person reaping merits in 
the human realm or will be born in Heaven to be a Heavenly Being 
with complete supreme blessings of the Heaven. Talking about the 
merifs and virtues of the conduct of giving, 1ƒ we practice conduct of 
øiving, even 1f our minds do not give rise to the wIsh of being rích and 
wealthy in the future in Heaven or Human realms, those meriforIous 
retributions from giving will come to us naturally. In the present life, 
we are wealthy, having extra money to spend on nice cars, homes, efc. 
because In the former life, we practiced giving. Thus, in this liÍe we are 
able to reap the wholesome karmic retribution in this way. If we Just 
look to the outside world and our surrounding, 1t will be obvious how 
many people live In poverty, not having enough of anything, but must 
strugsgle to make 1t from day to day. It 1s because In their former lives, 
these people were consumed with greed, stinginess, and never opened 
therr hearts to gøIve to anyone. Consequently, In this life, they must 
suffer and strugsle In povery as their karmic retributlons. We are 
fortunate to be able to rely on the wholesome karma of the past 
enabling us to live luxurious lives; therefore, we should gøIve more so 
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that the wholesome merits of the present will Iincrease with each 
passing day. An In the future lives, we wIll avoid the karmic 
consequences of not having enough. If one 1s able to hold these 
thoughts that are true to the Proper Dharma, the good person wIll feel 
happy and honored to give without having sadness, regrets, and 
resentments. Fourth, when someone asks us for assistance, we should 
think that practicing the conduct of giving wIll help us eliminate the two 
evil characteristics of greed and stinginess and to conquer evil. Fifth, 
look upon those who ask for charlty as family and friends. When 
someone asks for assistance, we should think that from Infinite past till 
now, In the six realms In the cycle of rebirths, sentient beings continue 
to follow theIr karmic actlons to øo up and down constantly, changing 
their appearances; sometimes they are relatives and friends, but once 
they pass on to another life, covered by Ignorance, they are no longer 
able to recognize one another. Today we develop the mind to give 
because those asking for assistance can very well be our family and 
Ífriends of the past or, who knows, It 1s possible, in the future lives they 
wIll become a part of our Immediate or extended family. Having these 
thoughts we should be happy to give without the sliphtest regrets or 
feel we have giIven In vain. Sixth, In the process of endless births g1ves 
rise to the thought of liberation. When someone asks us for assIstance, 
we should think that all Buddhas and Bodhisattvas, as well as other 
greatly enlightened sages were able to attain the Bodhi Mind and are 
liberated from the cycle of rebirths because they were able to attain the 
conduct of Giving Paramita. Owing to the fact that they have achieved 
the Giving Paramita, these greatly enliphtened beings are able to 
eliminate the cycle of reincarnatlons. As for us, sentlent beings, In the 
near future we will abandon this body and then we will be born with 
another body In another life and will continue to go up and down 1n the 
sIx realms of the cycle of rebirths. In this way, from Infinite and endless 
aeons ago fo the present, we have lived and died, died and lived, and 
yet we are still unable to free ouselves from this vicious cycle of birth 
and death. Therefore, In this lie, we must be determined to develop 
the vow to practice the conduct of giving without regression. All 
senfient beings who come to us for assistance are our benefacfors and 
are greaft opportunifles for us to attain the Giving Paramita In the 
future. Only practicing this we wIll be able to attain enliphtenment and 
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find liberation from Infinite and endless lives of births and deaths In the 
future. Seventh, using the conduct of giving as a means 0Ÿ assistance to 
all sentient beings. Eighth, giving rise to the thought of attaining the 
path of enlightenment. When we see a needy person approaching us, 
we want to hold the following thoughts: among the Six Paramita 
Practices attained by Maha-Bodhisattvas and the Buddhas, the gIving 
paramitas Is first. These Virtuous Beings are able to attain the Giving 
Paramita because they have often carried out the conducts of øgIiving 
with a non-retrogression mind In Infinite and Iinnumerable kalpas In the 
past, but are never tired, bored, nor wIll they rest and stop such 
practices. Therefore, they are to accumulate Infiimte, endless, and 
unimaginably supreme meritorlous retributions. Ilf those who 
me€riforious retrIbutions were used to give to all the sentient beings In 
the ten directions of Infinite universes for Infinite and innumerable 
kalpas they would still have some left the meritorious blessing of the 
Maha-Bodhisattvas are Inherently limitless; furthermore, at the present 
time, they have atfained the various enlighten stages of Maha- 
Bodisattvahood, and are on their way to the realization of the Ultimate 
Enlightenment. As lay Buddhists, cultivating for Bodhisattvahood, we 
should also follow these enlightened beings' virtuous paths. This means 
we should work within our means and limifations to practice the 
conduct of giving. lf our conducts of giving result in any wholesome 
VITfUOUS Or meriforlous consequences, then we should not vow or pray 
to be reborn In the Heaven or Human realms In order to reap those 
meritorious retributions. Thịs 1s because no matter how much pleasure 
we may enjJoy from those wholesome meriforlous retrIibutions in the 
heaven and human realms, in the end, we wIll be able to escape and 
Íree ourselves from the cycle of birth death. In contrast, we should be 
determined to dedicate all those merits and virtues to adorn our future 
state of Ultimate Enlightenment. We continue to give without resting. 
Real Dana: The Buddha always reminded the four assemblles 
regarding dana with wish be repaid for good deeds, good results In the 
human and deva worlds, and real dana in Buddhism. First, Buddhists 
performed charity with generosity and with a pure mind which 1s freed 
†rom greed, hatred, and delusion can produce good results In the human 
world and the world of celestial beings. ÀA person of generosity can be 
reborn in the realm of the deva and stay there for so long; however, the 
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benefit of mundane result 1s still within the cycle of birth and death. 
Second, usually people wish be repaid when granting or doing 
someone a favour. However, in Buddhism, when giving charify, one 
does not cherish the thought that he 1s the giver, and sentient beings are 
the receivers, what 1s given and how much 1s g1ven, thus, in one”s mind 
no arrogance and self-conceit would arise. This 1s an unconditioned 
alms-gIving or compassion on equlity basis. The Buddha taught: “One 
should not wish to be repaid for good deeds. Doing good deeds with an 
I1ntention of getting repayment wIll lead to greed for fame and fortune.” 
lf you do good, then do It for the sake of doing service to some other 
beings. The happiness which arises In your mind together with the 
performance of the good deed 1s itself an extremely big reward. 

Great Giving: Great Giving 1s the giving that will bring the 
benefacfors great meritorious retributions in this life and next HIÍe. 
There are thirteen kinds of great giving. First, giving at the right time 
and momernt. This means to give with perfect timing when someone 1s 
in desperate need. Second, giving to those who cultivate the proper 
path. This means to give to those who are on the path of enlightenment 
in Buddhism, which 1s to give to ordained Buddhists whose cultivated 
conducts are true and consistent with the Buddha”s teaching. Thĩrd, 
giving to the 1ll and the healer. Fourth, giving to those who speak and 
elucidate the proper dharma of Buddhism, 1.e., Dharma Masters who 
teach the sutras and propagate the Buddha Dharma. Fifth, giving to 
those who are about to go on a long Journey. Sixth, to g1ve to a king 
who has lost the throne and 1s searching for safety to evade the enemy. 
Seventh, to gIve to those who are helpless against authority. Eighth, to 
give to those who are handicapped, those enduring pain, suffering, and 
torture. Ninth, to give to Bhiksus and Bhiksunis who maintain theIr 
Virtuous precepts, at the right tme and moment. Tenth, to øIve to those 
who cultivate for wIisdom, 1.e., those who practice mendicant conducts, 
having peace and purity in the Isolated mountains and forests, prayIng 
to atfain wIisdom of enlightenment. Thus, there are not people who 
cultivate In luxury and wealth in great citles who enJoy all modern 
conveniences. Eleventh, to g1ve to various animals, 1.e., birds, fish, etc. 
Twelfth, to encourage others to give or reJoIce In seeing others g1ve. 
This means If one 1s unable to give because one has no means or 
ability to give, yet when seeing others give, one 1s able to reJolce and 
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be happy for the giver by prasing that person. The Buddha called this 
“ReJoice In others virtues and mertts.” This 1s Important because 
sometimes when people cannot give but seeing others give makes 
them extremely uneasy. As Buddhists, It 1s Iimportant to avoid thịs 
selfish nature. Thirteenth, to sacrifice one”s life to save another 
person's life. 

The Blessings 9ƒ Alms-Giving: The Buddha always reminded lay- 
people about the merits of alms-giving to the poor and the needy, or 
offer gIfts to a Bhikhu or community of Bhikhus. Offer gifts to Bhikhu 
or community of Bhikhus. Offerings to the Monks and the Nuns 
necessary things for a monastic living from lay Buddhists (clothes, 
food, medicine, blankets, etc). Monks and nuns should always 
remember their debts to the giveers are so heavy that even a grain of 
rice weighs the weight of a Sumeru Mountain. Once Monks and Nuns 
renounced their worldly life, they totally depend on the people who 
make charitable donations such as clothes, food, medicine and 
blankets. These givers work hard to make therr living, to take care of 
themselves and to support the Order. Sometimes, no matter how hard 
they work, yet they donthave enouph to live on. Lay Buddhists are 
sometimes homeless, yet they still save money to support the Sangha. 
For those reasons, If the Sangha misuse the money or whatever 
offered, then every seed of rice, every milimeter of fabric shall have 
therr debts. If the Monks and the Nuns don't do their best to cultivate 
themselves and help liberate others, whatever they receive In this life 
must be repaid In the next reincarnation to the fullest by becoming 
slaves, or being doøs, pIgs, cows, water buffalos, etc. 

Mertts and Virtues 0ƒ Giving ín the Earth Store Bodhisattva Sutra: 
According to the Earth Store Bodhisattva Sutra, Chapter 10, the 
Buddha taught on conditions comparative Merits and Virtues of Giving. 
The Buddha taught: “In Jambudvipa, the kings of countries, noble men, 
great minister, great elder, preat Kshatriyas, great Brahmans and others 
may encounter the most Inferior and poor people, or those with various 
handicaps such as being hunchbacked, crippled, dumb, mute, deaf, 
retarded or eyeless (blind). When those kings and other king and other 
wish to give, they may be able to replete with great compassion, a 
humble heart and a smile. They may everywhere give personally with 
therr own hands or arrange for other to do so, using gentle words and 
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sympathetic speech. Such kings and others will obtain blessings and 
benefits comparable to the meriforious virtue oŸ øI1ving fo as many 
Budhas as there are grains of sand In one hundred Ganges Rivers. Why 
1s this? Because of having shown a great compasslonate heart toward 
the most Impoverished, inferior and handicapped Individuals, the kings 
and others wIll receive such a reward. For one hundred thousand lives, 
they wIll always have an abundance of the seven gems, not to mention 
clothing, food, and the necessitles of liíe. If in the future, the kings, 
Brahmans and the others encounter Buddha stupas, monasteries, or 
1images of Buddhas, Bodhisattvas, Sravakas, or Pratyeka-Buddhas and 
personally make offerings or gIve gIfts, the kings and other will obtain 
three aeons as Lord Sharka and wIll enJoy supremely wonderful bliss. 
If they are able to transfer the blessing and benefits of that giving and 
dedicate 1t to the Dharma Realm, those great kings and others wIll be 
great Brahma Heaven Kings for ten aeons. In the future, the kings, 
Brahmans, and others may encounter ruined, decayed, broken and 
tumbledown, stupas, temples, or Iimages of previous Buddhas, and be 
capable of resolving to restore them. They may then do so themselves 
Or encourage others, as many as a hundred thousand people, to make 
offerings and thereby establish affiniies. Those kings and the others 
will become Wheel-Turning Kings throughout a hundred thousand 
conftinuous lives and those others who make offerings with them, will 
be kings of small countries for a gundred thousand continuous lives. If, 
before the stupa or monastery, they are In addition, able to resolve to 
transfer and dedicate the merit, such kings and the other people will 
without exception, accomplish the Buddha Path, and their reward for 
this wIll be limitless and unbounded. In the future the kings, Bahmans 
and others are filled with great compassion for the direction of a single 
thought upon seeing the old, the sick, or women 1n childbirth and 
provided them with medicinal herbs, food, drink and bedding so as to 
make them peaceful and comfortable, the blessings and benefits of 
such activifies are quite inconceivable. For one thousand aeons they 
wIll constantly be lords of the Pure Dwelling Heaven; for two hundred 
aeons, they will be lords in the Desire Heaven, and they wIl ultimately 
attain Buddhahood. They wil never fall into the evil paths and for one 
hundred thousand lives, they will hear no sounds of suffering. If in the 
future, the kings, Brahmans, and others can give In this way, they will 
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receive limitless blesings. If they are in addition, able to dedicate that 
merit, be It great or small, they will ulimately attain Buddhahood. How 
much more easily will they be able to attain the rewards of becoming 
Sakra, Brahma, or Wheel-Turnng King, Therefore, Earth Store, you 
should urge living beings everywhere to learn to perform such actIons. 
In the future 1ƒ there are good men or good women who plant within 
the Buddhadharma, a few good roots, equivalent to no more than a haIr 
or a grain of sand, a mote of dust, the blessings and benefits they will 
receive will be beyond compare. Good men and women 1n the future 
may encounter the image of a Buddha, Bodhisattva, Pratyeka-buddha, 
or Wheel-Turning King, and may give gIfts or make offerings, will 
always be born among humans or øods and enJoy supremely wonderful 
bliss. If they can dedicate that merit to the Dharma Realm, theIr 
blessings and benefits wIll be beyond compare. Good men or women In 
the future encounter a great Vehicle Sutra, and on hearing a single 
gatha or sentence of 1t, with dynamic and respectful resolve, praIse, 
venerate and make offerings, those people will attain great, limitless 
and unbounded rewards. If they can dedicate that merit to the Dharma 
Realm, their blessings wIll be beyond compare. If in the future good 
men or good women encounter new Buddha-stupas, temples, or sutras 
of the Great Vehicle, and make offerings to them, gaze at them in 
worship, and respectfully make praises with Joined palms; or 1ƒ they 
encounter old temples, stupas, or those that have been destroyed or 
damaøsed, and either repaIr or rebuild them, such people will be kings 
of small countries throughout thirty continuous lives. The DanapattI 
wIll always be Wheel-Turning Kings, who moreover, will use the good 
Dharma to teach and transform those minor kings of small countries. In 
the future, good men or good women may plant good roots 1n the 
Buddhadharma by making offerings, reparing stupas or monasterIes, 
rebinding sutras, or they may plant good roots only as small as one 
strand of harr, one mote of dust, a grain of sand, or a drop of water. 
Merely by transfering the merit from such deeds to the Dharma Realm, 
those people”s meritorious virtues will be such that they wIll enJoy 
superior and wonderful bliss for one hundred thousand lives. If they 
dedicate the merit only to theIr own family or relatives, or to theIr own 
personal benefit, as a result, they will enJoy the bliss for three lives. By 
giving up one, a ten thousandfold reward 1s obtained. Therefore, Earth 
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Sfore, such are the situations perfaining to the causes and conditions of 
gIiving.” 

Thir£y Types 0ƒ Impure Giving: According to Venerable Thích Hải 
Quang in Letters to Buddhist Followers, there are thirty types of g1ving 
that are not pure that the givers will neither gain merifs, nor wIll they 
be called “People who give out of the goodness of their hearts”. The 
first type 1s to give while having delusional and chaotic views, similar 
to øgIving to “ghosts,” so people wIll no longer bother them. OtherwIise, 
there 1s not an ounce of compassion. This also Indicates people who 
give depending on their moods, meaning 1f they are happy they will 
gIve, 1 they are sad they wIll not give, or they may ask for 1t back, or 
going as far as Insultng people while In the process of giving. The 
second type 1s to øIve to return a favor, or to even out a past favor. The 
third type 1s to øg1ve without having any compassion. The fourth type 1s 
to øIve because of form desire. This 1s seeing an individual who 1s 
beautiful, and so one pretends to give in hope of gaining sexual 
relatlons with that person or give in hope of winning that person as a 
spouse. The fifth type 1s to give and then make threats. Make bribes to 
a person or threaten the person with “blackmail,” so the Individual will 
not dare go to the authorities. The sixth type 1s to use poisonous foods 
fo gIve to someone with the purpose to murder that person. The 
seventh type 1s to use knives, daggers, weapons, guns, tanks, bombs, 
bullets, efc, 1.e., military assistance. The eighth type 1s to give because 
Of praises. The ninth type 1s to ø1ve because someone has a marvelous 
voice. The tenth type 1s to give by basing on someone”s physical 
characteristics. These are people who have the unique ability to 
foretell someone”s future based on their phystcal characteristics. Thus, 
they may see someone as being poor now but that person”s future 1s 
promising, so they øIive now in order to win that person over, hoping In 
the future that individual wIll remember them. The eleventh type 1s to 
gIve gIve In hope of winning someone”s friendship. The twelfth type 1s 
to øIve 1n hope to learn the tricks of the trade. These are people who 
realize a personˆs talents despite the fact such a person 1s of “lower 
status,” so they pretend to give and befriend such an Individual hoping 
to steal that person”s Ideas to benefit themselves. The thirteenth type 1s 
to gIve but doubt whether there will be retributions or not. These are 
people who give but are still skeptical whether their good deeds will 
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bring them benefits 1n the future. This 1s a type of giving in hope of 
something In return. The fourteenth type 1s to give but only after 
Insulting someone until gaining contentment. The fifteenth type 1s to 
gIve but thereafter begin having regrets, resentments, and angers. The 
sixteenth type 1s to give and then say to the receiIvers, “1n the future 
you will become servants, slaves, or varIlous ammals such as buffaloes 
and horses to repay the debts you owe me.” The seventeenth type 1s to 
gIve and then say In the future I will reap great merItorious retrIbutions 
of wealth and luxury. The eighteenth type 1s to gIve out of fear of old 
age, sickness, and death. Meaning when they are young and healthy, 
the tought of giving never crosses their minds, but when they are old, 
weak, bedridden, afaid they will be condemned to hell or hungry ghost, 
only then are they willing to dispense their fortunes to give, hoping to 
escape their potential fates. The nineteenth type 1s fo gIve In hope of 
being known throughout the land as a “Great Benefactor.” The 
twentfieth type 1s to gIve because of Jealousy or to ridicule others. Thịs 
1S øIving based on ulterlor motives, such as “you only gave one, but I 
gave tens and thousands more” In order to ridicule someone. 
Otherwise, there 1s not any purIty or compassion 1n this charitable act. 
Thịs type of giving 1s to show off how mụch power and wealth one has 
over another person. The twenty-first type Is to give because of 
fondness for wealth and notorlety. This refers to people who notIce a 
family is wealthy and Influential, so they pretend to give hoping to get 
to know or marry Into the family, such as buying g1fts, doIng favors, efc. 
The twenty-second type 1s fo give in hope of marrlage. This refers to 
people who notIce another family as having a boy or a girl who 1s 
precIous, talented, but that family 1s poor; thus, in wIshing to marry the 
child as a husband or wife, these people pretend to give to the family to 
win the family over. The twenty-third type 1s to give 1n hope of having 
a son or a dauphter. This refers to people who despite having wealth 
are not charitable people. Às they get older but have no children or 
have all girls, but no boys, or all boys but no girls, only then are they 
willing to dispense their money to give. However, theIr øIving 1s not 
øenuine or arising from compassion because their only Intention 1s tO 
pray to have a child. The twenty-fourth type 1s to give in hope of being 
wealthy. This refers to people who are already wealthy, so they g1Ive 
more In hope of being even richer. The twenty-fifth type 1s to give In 
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hope that 1f I give in this life, in the next life I will be rích. Thịs 1s 
giving for self-benefit, calculating the loss and gain of this life, the next 
life, and so forth. The twenty-sixth type 1s not to give to the poor, but 
spend all of oneˆ”s focus to g1ve to the rích. This refers to people who 
show disrespect and have not the slightest compassion for those less 
fortunate, yet when they see wealthy and Iinfluential people, they gø1ve 
readily in hope of befriending these people. The twenty-seventh type 1s 
fo give out of threats and coercion. This refers to people who are 
wealthy yet they refuse to gIive. Only when a more “powerful" person 
makes threats “If you do not give, I will take your life,` are they willing 
to gIive. Or If someone discovers “hidden secrets” and forces them to 
gIive, or face the consequence of getting reported to the newspapers, 
magazines, etc. In fear of being exposed, these people then give as 
demanded by the opposition. The twenty-eiphth type 1s to give for 
kiling and harming. This refers to people who give to wicked and evil 
beIngs to win these people over and then later ask them to KiIll or harm 
the enemy. The twenty-ninth type 1s to give while being under fire. On 
the outside, they appear to be giving, but in the Inside the fire of anger 
rages on. Thus, this 1s referring to people who feel obligated or having 
no other cholce but to give; otherwise there 1s not the slightest bit of 
compassion. Therefore as they give, they throw the gIÍt in people”s 
faces, Insulting them, etc.. The thirtieth type 1s fO give In water of 
desire. This 1s giving In order to win the heart of someone beautiful 
hoping one day this act will lead to sexual gratIification. 

Great Gathering for Almsgiving: Even though the Buddha always 
teaches that a Bhiksu or Bhiksuni who does not focus on the 
cultivation, but only focuses on charitable works, forcing the Sangha to 
work so hard that they neglect their cultivation, commits an Expression 
of Regret Offence. However, according to the Vimalakirti Sutra, He 
still speaks about the Great Gathering for Almsgiving. Great gathering 
for almsgiving for all, rích and poor, nominal quinquenial. Once 
Upasaka VimalakirtiI was sick, the Buddha then said to a son of an 
elder called Excellent Virute: “You call on Vimalakirti to enquire his 
health on my behalf.” Excellent Virtue said: “World Honoured Ône, [ 
am not qualified to call on him to enquire after his health. The reason 
1s that once I held a ceremonial meeting at my father”s house to make 
offerings to the gods and also to monks, Brahmins, poor people, 
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outcastes and beggars. When the meeting ended seven days later, 
Vimalakirti came and said to me: “O son of the elder, an offering 
meeting should not be held in the way you dịd; it should bestow the 
Dharma upon others, for what 1s the use of giving alms away?” Iasked: 
“Venerable Upasaka, what do you mean by bestowal of Dhama?” He 
replied: “the bestowal of Dharma 1s (beyond the element of time, 
having) neither start nor finish, and each offering should benefit all 
living beings at the same time. This a bestowal of Dharma.' I asked: 
“What does this mean?” He replied: “This means that bodhi springs 
Írom kindness (maltriI) toward living beings; the salvation of living 
beings springs from compassion (karuna); the upholding of right 
Dharma from Joy (mudita); wisdom from indifference (upeksa); the 
overcoming of greed from charity-perfection (dana-parmifa); ceasing 
to break the precep(s from discipline-perfection (sila-paramita); 
egolessness from patience-perfection (ksanti-paramita); relinquishment 
of body and mind from zeal-perfection (virya-paramita); realizatlon of 
enlightenment from serenity-perfection (dhyana-paramita); realization 
of all-knowledge (sarvaJna) from wisdom-—perfection (praJna-paramita); 
the teaching and converting of living beings spring from the void; non- 
reJecfion of worldly activities springs from formlessness; appearance In 
the world springs from Inacfivity; sustaining the right Dharma from the 
power of expedient devices (upaya); the liberation of living beings 
{rom the four winning virtues; respect for and service to others from the 
determination to wipe out arrogance; the relinqguishment of body, life 
and wealth from the three Indestructibles; the six thoughts to dwell 
upon from concentration on the Dharma; the six poInts of reverent 
harmony In a monastery form the straightforward mind; right deeds 
Írom pure livelihood; Joy in the pure mind from nearness fo saints and 
sages; non-rising of hate for bad people from the effective confrol of 
mind; retiring from the world from the profound mind; practice in 
accordance with the preaching from the wide knowledge gained from 
hearing (about the Dharma); absence of disputation from a leisurely 
life; the quest of Buddha wisdom from meditation; the freeing of living 
beings from bondage from actual practice; the earning of all excellent 
physical marks to embellish Buddha lands from the karma of mortal 
excellence; the knowledge of the minds of all living beings and the 
relevant expounding of Dharma to them, from the karma of good 
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knowledge; the understanding of all things commensurate with neither 
acceptance nor reJection of them to realize their oneness, from the 
karma of wIsdom; the eradicatlon of all troubles (klesa), hindrances 
and evils from all excellent karmas; the realization of all wisdom and 
good virtue from the conftributory conditions leading to enlightenmeit. 
AlI this, son of good family, pertains to the bestowal of Dharma. A 
Bodhisattva holding this meeting that bestows the Dharma, 1S a great 
almsgiver (danapati); he 1s also a field of blessedness for all worlds.' 
World Honoured One, as Vimalakirti was expounding the Dharma, two 
hundred Brahmins who listened to 1t, set their minds on the quest of 
supreme enlightenment. [ myself realized purity and cleanness of mind 
which I had never experienced before. I then bowed my head at his 
feet and took out my priceless necklace of precious stones which I 
offered to him but he refused 1t. I then said: “Venerable Upasaka, 
please accept my present and do what you like with it” He took my 
necklace and divided 1t in two, offering half to the poorest beggar in 
the assembly and the other half to the “Invincible Tathagata` whose 
radiant land was then visible to all those present, who saw the half- 
necklace transformed Into a precIous tower In all is maJesty on four 
pllars which did not shield one another. After this supernatural 
transformation, Vimalakirti said: “He who gives alms to the poorest 
beggar with an Impartial mind performs an act which does not differ 
{rom the field of blessedness of the Tathagata, for 1t derives from great 
compassion with no expectatlon of reward. This 1s called the complete 
bestowal of Dharma.` After witnessing Vimalakirti”s supernatural 
power, the poorest beggar who had also listened to his expounding of 
the Dharma developed a mind set on supreme enlightenment. Hence I 
am not qualified to call on Vimalakirti to enquire after his health.” 
Thus each of the Bodhisattvas present related his encounter with 
Vimalakirti and declined to call on him to enquire after his health. 
Dana-Pararmwfa: Thịs 1S the kind of Dana that can help practitIloners 
reaching the other shore. Paramita-charitable giving: One should help 
other people, as best as one can, to satisfy their needs. When gIving 
charity, one does not cherish the thought that he 1s the giver, and 
senfient beings are the receIvers, what 1s øgiven and how much 1s g1ven, 
thus, In one”s mind no arrogance and self-conceit would arise. This 1s 
an unconditioned alms-giving or compassion on equlity basis. Dana 


89 


paramita 1s also a gate of Dharma-illumination; for with 1t, in every 
1nsfance, we cause creatures to be pleasant, we adorn the Buddhist 
land, and we teach and guide stingy and greedy living beings. Some 
people think that they can only practice generosity 1f they are wealthy. 
This 1s not true. Some people who are wealthy seldom practice 
generosity. If they do, they do with the aim of gaIning fame, merIf, 
profiting, or pleasing others. Generous and compassion people are 
seldom rịích. Why? First of all, because they always share whatever 
they have with others, secondly because they are not willing to enrich 
therr lives financially at the cost of others” poverty. Thus, the Buddha 
reminded us on the “Generosity-Paramita.” Generosity-Paramita 
means to we should consider everyone equally when we practice 
charitable giving, not discrIminating agaIsnt anyone, I.e. to ø1ve alms to 
relatives, and not to øIve alms to enemies, efc. 

Charity or giving-paramifa, 1s to give away for the benefit and 
welfare of all beings anything and everything one 1s capable of giving: 
not only material goods, but knowledge, worldly as well as religIous or 
spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, the ultimate truth). 
The Bodhisattvas were all ready to give up even their lives fo save 
others. Charity does not merely mean to give away what one has In 
abundance, but 1t Involves even the giving-up of one”s whole being for 
a cause. Charity, or giving, including the bestowing of the truth and 
courage giving on others. The path of giving. Giving Paramita 1s used 
to destroy greed, selfishness, and stinginess. The reward stimulated by 
Dana 1s Enrichment. The opposite of Charity 1s Meanness. In the Lotus 
Sutra, Introduction Chapter, Maitreya Bodhisattva addresses ManJusri 
Bodhisattva that within the ehile hair mark emitted by the Buddha, the 
World Honored One, he can see Bodhisattvas as numberless as the 
grains of the sands In the Ganges River are giving all kinds of charity 
such as gold, silver, pearls, seashell, diamonds. Not only do these 
Bodhisattvas give valuable obJects, but they even give their bodies, 
their own flesh, their hands and feet. These Bodhisattvas practice such 
giving In order to attain the supreme enlightenment. According to the 
Maharatnakuta Sutra, Bodhisattvas who have attained the realization 
of the non-arising of dharmas always practice dana-paramita for the 
benefits of other sentient beings. In the Chapter XII: Devadatta, 
Sakyamunmi Buddha himself describes that during many thousands of 
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aeons that long back when he had been a king, he had taken the strong 
resolution to arrive at supreme perfect enliphtenment. For that he 
exerted himself to fulfil the S51x Paramitas and He has given 
innumerable without a thought of self-complacency. Also in this 
chapter, Bodhisattva Prajnakuta says that he himself had seen the 
Blessed Sakyamuni, the Thathagata performing numberless charitable 
tasks while he was striving after enlightenment. And during many 
aeons the Buddha did not feel satisfied about His arduous tasks. He 
went everywhere for the welfare of sentient beings. 
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Chương Tám 
Chapter Eight 


Trì Giới 


Tổng Quan Về Trì Giới: Trong chúng ta ai cũng biết rằng trì giới 
là giữ gìn giới luật, nhưng khi thử thách đến thì chúng ta lại phá giới 
thay vì giữ giới. Trì giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể cứu độ 
người khác nếu chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm trược của 
chúng ta bằng cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy nhiên, 
cũng đừng nên nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác vì 
chúng ta chưa được hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho người 
khác noi theo nữa, đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì giới 
cũng có nghĩa là giữ giới với cái tâm bất động cho dầu mình có gặp bất 
cứ tình huống nào. Dầu cho núi Thái Sơn có sập lở trước mặt, lòng 
mình chẳng kinh sợ. Dầu cho có người đàn bà tuyệt mỹ đi qua, lòng ta 
cũng không xao xuyến. Đây chính là chiếc chìa khóa mở cánh cửa đại 
giác trong đạo Phật. Đây cũng chính là định lực cần thiết cho bất kỳ 
người tu Phật nào nhằm chuyển hóa cảnh giới. Bất kể là cảnh giới 
thiện hay ác, thuận hay nghịch, nếu mình thản nhiên, không sanh tâm 
kinh sợ để rồi phải phá giới thì tự nhiên gió sẽ yên, sóng sẽ lặng. Phạn 
ngữ “Sila” là tuân thủ những giáo huấn của Đức Phật, đưa đến đời 
sống có đạo đức. Trong trường hợp của những người xuất gia, những 
giới luật nhắm duy trì trật tự trong Tăng già. Tăng già là một đoàn thể 
khuôn mẫu mà lý tưởng là sống một cuộc sống thanh bình và hài hòa. 
Tnì giới hạnh thanh tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo 
Phật, hay tất cả những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho 
mình và cho tất cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba 
La Mật được dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới 
Ba La Mật, ba la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ Tát phải giữ gìn 
các giới luật và bảo vệ chúng như đang giữ gìn một viên ngọc quý vậy. 
Cư sĩ tại gia, nếu không giữ được hai trăm năm chục hay ba trăm bốn 
mươi tám giới, cũng nên cố gắng trì giữ năm hay mười giới thiện 
nghiệp: không sát hại chúng sanh, không lấy của không cho, không tà 
hạnh, không uống rượu, không nói láo, không nói lời thô bạo, không 
nói lời nhãm nhí, không tham dục, không sân hận và không tà kiến. 
Theo Kinh Pháp Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng 
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như đang giữ gìn những viên ngọc quí trong tay họ. Các ngài nghiêm trì 
không vi phạm, dù một lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm không chấp thủ, luôn 
trong sáng và xa lìa thành kiến, nên người trì giới Ba La Mật luôn trầm 
tĩnh nơi tư tưởng và hành động đối với người phạm giới, và không có 
sự tự hào ưu đãi nào đối với người đức hạnh. 

Ý Nghĩa Của Trì Giới: Giới luật là những qui tắc căn bản trong 
đạo Phật. Giới được Đức Phật chế ra nhằm giúp Phật tử giữ mình khỏi 
tội lỗi cũng như không làm các việc ác. Tội lỗi phát sanh từ ba nghiệp 
thân, khẩu và ý. Giới sanh định; định mới sanh huệ. Với trí tuệ không 
gián đoạn chúng ta có thể đoạn trừ được tham sân si và đạt đến giải 
thoát và an lạc. Giới là luật pháp và quy tắc cho phép người Phật tử 
thuần thành hành động đúng trong mọi hoàn cảnh (pháp điều tiết thân 
tâm để ngăn ngừa cái ác gọi là luật, pháp giúp thích ứng với phép tác 
chân chính bên ngoài gọi là nghi). Giới cũng có nghĩa là hạnh nguyện 
sống đời phạm hạnh cho Phật tử tại gia và xuất gia. Có 5 giới cho 
người tại gia, 250 cho Tỳ kheo, 348 cho Tỳ kheo Ni và 58 giới Bồ Tát 
(gồm 48 giới khinh và 10 giới trọng). Đức Phật nhấn mạnh sự quan 
trọng của giới hạnh như phương tiện đi đến cứu cánh giải thoát rốt ráo 
(chân giải thoát) vì hành trì giới luật giúp phát triển định lực, nhờ định 
lực mà chúng ta thông hiểu giáo pháp, thông hiểu giáo pháp giúp 
chúng ta tận diệt tham sân si và tiến bộ trên con đường giác ngộ. Trong 
Phật giáo, “Già Giới” là những luật phụ hay thứ luật mà Phật chế ra 
như cấm uống rượu, đối lại với “Tánh Giới” là những giới luật căn bản 
của con người như cấm giết người. Giới luật trong Phật giáo có rất 
nhiều và đa dạng, tuy nhiên, nhiệm vụ của giới luật chỉ có một. Đó là 
kiểm soát những hành động của thân và khẩu, cách cư xử của con 
người, hay nói khác đi, là để thanh tịnh lời nói và hành vi của họ. Tất 
cả những điều học được ban hành trong đạo Phật đều dẫn đến mục 
đích chánh hạnh nầy. Tuy nhiên, giới luật tự thân nó không phải là cứu 
cánh, mà chỉ là phương tiện, vì nó chỉ hỗ trợ cho định (samadhi). Định 
ngược lại là phương tiện cho cho sự thu thập trí tuệ, và chính trí tuệ 
nầy lần lượt dẫn đến sự giải thoát của tâm, mục tiêu cuối cùng của đạo 
Phật. Do đó, Giới, Định và Tuệ là một sự kết hợp hài hòa giữa những 
cảm xúc và tri thức của con người. Đức Phật vạch ra cho hàng đệ tử 
của Ngài những cách để khắc phục tà hạnh về thân và khẩu. Theo 
Kinh Trường Bộ (Majjhima Nikaya), Đức Phật dạy: “Sau khi điều phục 
lời nói, đã chế ngự được các hành động của thân và tự làm cho mình 
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thanh tịnh trong cách nuôi mạng, vị đệ tử tự đặt mình vào nếp sống 
giới hạnh. Như vậy vị ấy thọ trì và học tập các học giới, giữ giới một 
cách thận trọng, và thấy sự nguy hiểm trong những lỗi nhỏ nhặt. Trong 
khi tiết chế lời nói và hành động như vị ấy phải cố gắng phòng hộ các 
căn. Vì nếu vị ấy thiếu sự kiểm soát các căn của mình thì các tư duy 
bất thiện sẽ xâm nhập đầy tâm của mình. Thấy một sắc, nghe một âm 
thanh, vân vân... Vị ấy không thích thú, cũng không khó chịu với những 
đối tượng giác quan ấy, mà giữ lòng bình thản, bỏ qua một bên mọi ưa 
ghét.” Giới luật mà Đức Phật đã ban hành không phải là những điều 
răn tiêu cực mà rõ ràng xác định ý chí cương quyết hành thiện, sự 
quyết tâm có những hành động tốt đẹp, một con đường toàn hảo được 
đắp xây bằng thiện ý nhằm tạo an lành và hạnh phúc cho chúng sanh. 
Những giới luật nầy là những quy tắc đạo lý nhằm tạo dựng một xã hội 
châu toàn bằng cách đem lại tình trạng hòa hợp, nhất trí, điều hòa, 
thuận thảo và sự hiểu biết lẫn nhau giữa người với người. Giới là nền 
tảng vững chắc trong lối sống của người Phật tử. Người quyết tâm tu 
hành thiển định để phát trí huệ, phải phát tâm ưa thích giới đức, vì giới 
đức chính là yếu tố bồi dưỡng đời sống tâm linh, giúp cho tâm dễ dàng 
an trụ và fính lặng. Người có tâm nguyện thành đạt trạng thái tâm 
trong sạch cao thượng nhất hằng thực hành pháp thiêu đốt dục vọng, 
chất liệu làm cho tâm ô nhiễm. Người ấy phải luôn suy tư rằng: “Kẻ 
khác có thể gây tổn thương, nhưng ta quyết không làm tổn thương ai; 
kẻ khác có thể sát sanh, nhưng ta quyết không sát hại sinh vật; kẻ khác 
có thể lấy vật không được cho, nhưng ta quyết không làm như vậy; kẻ 
khác có thể sống phóng túng lang chạ, nhưng ta quyết giữ mình trong 
sạch; kể khác có thể ăn nói giả dối đâm thọc, hay thô lỗ nhảm nhí, 
nhưng ta quyết luôn nói lời chân thật, đem lại hòa hợp, thuận thảo, 
những lời vô hại, những lời thanh nhã dịu hiển, đầy tình thương, những 
lời làm đẹp dạ, đúng lúc đúng nơi, đáng được ghi vào lòng, cũng như 
những lời hữu ích; kẻ khác có thể tham lam, nhưng ta sẽ không tham; 
kẻ khác có thể để tâm cong quẹo quàng xiên, nhưng ta luôn giữ tâm 
ngay thẳng. Kỳ thật, tu tập giới luật cũng có nghĩa là tu tập chánh tư 
duy, chánh ngữ và chánh nghiệp, vân vân, vì giữ giới là tu tập chánh tư 
duy về lòng vị tha, từ ái, bất tổn hại; giữ giới là tu tập chánh ngữ để có 
thể kiểm soát giọng lưỡi tác hại của chính mình; giữ giới là tu tập 
chánh nghiệp bằng cách kểm hãm không sát sanh, không trộm cắp dù 
trực tiếp hay gián tiếp, không tà dâm; giữ giới còn là tu tập chánh 
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mạng, nghĩa là không sống bằng những phương tiện bất chính cũng như 
không thủ đắc tài sản một cách bất hợp pháp. 

Những Loại Giới Khác Nhau: Theo Ngài Bhadantacariya 
Buddhaghosa trong Thanh Tịnh Đạo, giới được phân loại theo đặc tính 
kết hợp của nó. Có hai loại Giới Hành và Chỉ: Thứ nhất là Hành, việc 
gì đó nên làm thì gọi là hành. 71⁄ nh là Chỉ hay Tránh, việc gì đó 
không nên làm gọi là Chỉ hay Tránh. Có hai loại Giới: Chánh Hạnh và 
Phạm Hạnh. Đây là hai loại là giới thuộc chánh hạnh và giới khởi đầu 
đời sống phạm hạnh. 7T nhất là Chánh hạnh, những gì được Đức Thế 
Tôn tuyên thuyết là chánh hạnh, là cách cư xử tốt đẹp nhất ngoài tám 
giới (Sát, Đạo, Dâm nơi thân; nói dốt, nói ác, nói thô và nói vô ích nơi 
khẩu; và chánh mạng trong Bát Thánh Đạo). Thứ nhì là Giới Khởi Đầu 
Cuộc Sống Phạm Hạnh. Lại có hai loại giới khác: Giới Kiêng và 
Không Kiêng. Thứ nhất là Giới Kiêng: Kiêng không làm điều ác như 
không giết hại chúng sanh. 7"ứ nhì là Giới Không Kiêng: Không 
Kiêng giới bao gồm những tác động của “Hành” trong mười hai nhân 
duyên. Lại còn hai loại giới khác: Giới Lệ Thuộc và Không Lệ Thuộc. 
Thứ nhất là Giới Lệ Thuộc có hai loại: Lệ thuộc do Tham và lệ thuộc 
do Tà kiến. 7h nhì là Giới Không Lệ Thuộc: Giới Xuất Thế và giới 
thế gian làm điều kiện tiên quyết cho giới xuất thế. Lại còn hai loại 
giới khác: Giới Tạm Thời và Giới Trọn Đời. Thứ nhất là Giới Tạm 
Thời: Giới tạm thời được thọ có hạn định thời gian. 7h nhì là Giới 
Trọn Đời: Giới trọn đời được thọ trì đến khi mạng chung. Lại còn hai 
loại giới khác: Giới Hữu Hạn và Giới Vô Hạn. Giới xuất thế hay vì 
thực hành các hạnh Ba La Mật giải thoát chúng sanh mà thọ giới. 7h 
nhất là Giới Hữu Hạn: Giới Hữu Hạn là giới bị hạn hẹp vào danh lợi, 
quyến thuộc, chân tay hoặc mạng sống. 7" nhì là Giới Vô Hạn: Giới 
không bị hạn hẹp trong vòng lợi danh, quyến thuộc, hay mạng sống 
được gọi là Patisambhida hay là Giới Vô Hạn. Lại còn hai loại giới 
khác: Thế Gian và Xuất Thế Gian. Thứ nhất là Giới Thế Gian: Giới 
thế gian đem lại một hữu lậu như thân cảnh tốt đẹp trong tương lai. 
Thứ nhì là Giới Xuất Thế Gian: Giới xuất thế gian đem lại sự thoát 
khỏi Hữu hay thoát khỏi vòng luân hồi sanh tử. 

Có ba loại giới: Giới Hạ, Trung và Thượng. Thứ nhất là Giới bậc 
Hạ: Giới phát sanh do ít tinh tấn, ít dục, ít nhất tâm và ít trạch pháp. Vì 
ham danh mà thọ giới. Ác giới, khen mình có giới chê người tà giới. 
Giới có động lực tham ái, đưa đến tái sanh. Thứ nhì là Giới bậc Trung: 
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Giới bậc trung là giới phát sanh nhờ tinh tấn, dục, nhứt tâm và trạch 
pháp ở mức trung bình. Thọ giới vì mong được quả báo công đức, giới 
thế gian mà không ô nhiễm. Giới thực hành để giải thoát riêng mình. 
Thứ ba là Giới bậc Thượng: Giới bậc Thượng là giới phát sanh nhờ cao 
độ tinh tấn, nhất tâm và trạch pháp, hay giới vì Tôn Quí mà thọ giới. 
Giới xuất thế hay vì thực hành các hạnh Ba La Mật giải thoát chúng 
sanh mà thọ giới. Lại có ba loại giới khác: Giới Vị Kỷ, Vị Tha và Vị 
Pháp. Thứ nhất là Giới Vị Kỷ (Giới thực hành vì bản thân): Muốn bỏ 
những gì không thích hợp với tự ngã. Thứ nhì là Giới VỊ Tha: Giới thực 
hành vì quan tâm đến thế gian, vì muốn người đời khỏi chỉ trích. Thứ 
ba là Giới VỊ Pháp: Giới thực hành vì tôn trọng Pháp và Luật. Lại còn 
ba loại giới khác: Giới Chấp Thủ (dính mắc), Không Chấp Thủ, và An 
Tịnh. 7hứ nhất là Giới Chấp Thủ: Dính mắc vào tham đắm và tà kiến. 
Thứ nhì là Giới Không Chấp Thủ: Giới được thực hành bởi phàm phu 
hữu đức làm điều kiện tiên quyết cho đạo lộ. Giới tương ứng với đạo 
lộ ở các vị hữu học. 7h⁄ ba là Giới an tịnh: Giới tương ứng với quả của 
hữu học và vô học. Lại còn ba loại giới khác: Giới Thanh Tịnh, Bất 
Tịnh và Khả Nghi. 7hứ nhất là Giới Thanh Tịnh: Giới được viên mãn 
do một người chưa từng phạm, hoặc đã phạm mà đã sám hối. 7h nhì 
là Giới Không Thanh Tịnh: Giới bị vi phạm mà chưa phát lồ sám hối. 
Thứ ba là Giới Khả Nghi: Một người còn nghi không biết việc nầy có 
phải là giới tội hay không. và không biết đã vi phạm vào giới nào. Lại 
còn ba loại giới khác: Ciới Hữu Học, Vô Học, Không Hữu Học Hay 
Vô Học. Thứ nhất là Giới Hữu Học: Giới tương ưng với bốn đạo và ba 
quả đầu. 7hứ nhì là Giới Vô Học: Giới tương ưng với quả A La Hán. 
Thứ ba là Không Hữu Học Không Vô Học: Những loại giới còn lại. 

Có bốn loại giới: Thối Giảm, Tù Đọng, Tăng Tiến và Thâm Nhập. 
Thứ nhất là Giới Thối Giảm: Học tu với ác tri thức, không gần gủi bậc 
giới đức, không thấy ngu si, không thấy phạm giới, tâm thường tà tư 
duy, và các căn không phòng hộ. 7h nhì là Giới Tù Đọng: Người có 
tâm tự mãn với giới đã thành tựu mà không nghĩ đến thiển định mà chỉ 
an phận trong giới. 7hứ ba là Giới Tăng Tiến: Người đang an trụ trong 
giới luật, mà luôn cố gắng đạt đến mục tiêu bằng thiền định. 7h z là 
Giới Thâm Nhập: Người nhận biết rằng chỉ thấy giới không chưa đủ, 
nên hướng đến ly dục bằng cách trì Giới. Lại có bốn loại giới khác: Tỳ 
Kheo, Tỳ Kheo Ni, Giới của Người chưa thọ Cụ Túc, Giới Tại Gia. Thứ 
nhất là Giới Tỳ Kheo: Có 250 giới dành cho Tỳ Kheo. 7h nhì là Giới 
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Tỳ Kheo Ni: Có 348 giới dành cho Tỳ Kheo Ni. 7h ba là Giới của 
Người chưa thọ Cụ Túc: Có 10 giới dành cho Sa Di và Sa DỊ NI. Thứ tư 
là Giới Tại Gia: Ngũ giới hay Thập Thiện, khi có thể giữ trọn đời và 
Tám Giới trong ngày Bố Tát (Bát Quan Trai) dành cho Phật tử tại gia. 
Lại còn có bốn loại giới khác nữa: Giới Tự Nhiên, Giới Theo Cổ Tục, 
Giới Tất Yếu, Giới Do Nhân về Trước. Thứ nhất là Giới Tự Nhiên: Sự 
không phạm của những người ở Bắc Cu Lô Châu. Thứ nhì là Giới Cổ 
Tục: Mỗi địa phương, tông phái có luật riêng gọi là Giới Theo Tục Lệ. 
Thứ ba là Giới Tất Yếu: Giới không có tư tưởng dục nhiễm. Thứ ? là 
Giới Do Nhân Về Trước: Giới của những người thanh tịnh và của tiền 
thân Phật khi hành Bồ Tát hạnh. Lại còn có bốn loại giới khác nữa: 
Giới Bổn (Ba Đề Mộc Xoa-Patimokkha), Giới Phòng Hộ Các Căn, 
Giới Thanh Tịnh Sanh Mạng, Giới Liên Hệ Bốn Vật Dụng. 7h nhất là 
Giới Ba Đề Mộc Xoa: Giới như Đức Thế Tôn mô tả “Vị Tỳ Kheo sống 
chế ngự với sự chế ngự của giới bổn, đầy đủ hành xứ và chánh hạnh, 
thấy sợ hãi trong những lỗi nhỏ, nên vị ấy lãnh thọ các học giới. Thứ 
nhì là Giới Phòng hộ các Căn: Khi mắt thấy sắc, không nắm giữ tướng 
chung tướng riêng. Khi nhãn căn không được phòng hộ, khiến cho tham 
ái, ưu sầu và bất thiện pháp khởi lên, vị ấy liền biết mà trở về hộ trì 
nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi tai nghe tiếng, mũi ngửi 
mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm, ý nhận thức các pháp, vị ấy không 
nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng, mà quay về hộ trì ý 
căn. 7hứ ba là Giới Thanh Tịnh Mạng Sống: Sự từ bỏ những tà mạng, 
không vi phạm sáu học giới liên hệ đến cách sinh sống, tà mạng lôi 
kéo theo những ác pháp như lừa đảo, ba hoa, hiện tướng chê bai, lấy 
lợi cầu lợi. 7h⁄ r là Giới Liên Hệ Đến Bốn Vật Dụng: Sự sử dụng bốn 
vật dụng, được thanh tịnh nhờ giác sát. Như khi nói chân chánh giác 
sát, vị ấy thọ dụng y phục để che thân khỏi rét. 

Thọ Giới Vào Thời Đức Phật: Vào thời Đức Phật còn tại thế, lúc 
một môn đệ mới bắt đầu được chấp nhận vào Tăng đoàn, Đức Phật nói 
với họ những lời đơn giản, “hãy lại đây, Tỳ Kheo!” Nhưng khi số người 
gia nhập ngày càng gia tăng và giáo hội phân tán. Những quy định đã 
được Đức Phật ban hành. Mỗi người Phật tử phải tuân giữ “Ngũ Giới” 
trong sự trau đồi cuộc sống phạm hạnh, và chư Tăng Ni tuân thêm 5 
giới luật phụ được Đức Phật soạn thảo tỉ mỉ như là những điều luật rèn 
luyện và nói chung như là những giới luật tu tập. Năm giới luật phụ 
cho người xuất gia thời đó là tránh việc ăn sau giờ ngọ, tránh ca múa, 
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tránh trang điểm son phấn và dầu thơm, tránh ngôi hay nằm trên 
giường cao, và tránh giữ tiền hay vàng bạc, châu báu. VỀ sau này, 
nhiều trạng huống khác nhau khởi lên nên con số luật lệ trong “Ba La 
Đề Mộc Xoa” cũng khác biệt nhau trong các truyền thống khác nhau, 
mặc dù có một số điểm cốt lõi chung khoảng 150 điều. Ngày nay, 
trong các truyền thống Đại Thừa và Khất Sĩ, có 250 cho Tỳ Kheo và 
348 giới cho Tỳ Kheo Ni; trong khi truyền thống Theravada có 227 giới 
cho Tỳ Kheo và 311 giới cho Tỳ Kheo Ni. Trong tất cả các truyền 
thống, cả truyền thống Đại Thừa bao gồm Khất Sĩ, và truyền thống 
Theravada, cứ nửa tháng một lần những giới luật này được toàn thể 
chư Tăng Ni tụng đọc, tạo cho chư Tăng Ni cơ hội để sám hối những 
tội lỗi đã gây nên. 

Tuân Thủ Giới Luật Đông Nghĩa Với Thu Thúc Thân Tâm: Lối 
sống thế tục có tính cách hướng ngoại, buông lung. Lối sống của một 
Phật tử thuần thành thì bình dị và tiết chế. Phật tử thuần thành có lối 
sống khác hẳn người thế tục, từ bỏ thói quen, ăn ngủ và nói ít lại. Nếu 
làm biếng, phải tinh tấn thêm; nếu cảm thấy khó kham nhẫn, chúng ta 
phải kiên nhẫn thêm; nếu cảm thấy yêu chuộng và dính mắc vào thân 
xác, phải nhìn những khía cạnh bất tịnh của cơ thể mình. Giới luật và 
thiển định hỗ trợ tích cực cho việc luyện tâm, giúp cho tâm an tịnh và 
thu thúc. Nhưng bề ngoài thu thúc chỉ là sự chế định, một dụng cụ giúp 
cho tâm an tịnh. Bởi vì dù chúng ta có cúi đầu nhìn xuống đất đi nữa, 
tâm chúng ta vẫn có thể bị chi phối bởi những vật ở trong tầm mắt 
chúng ta. Có thể chúng ta cảm thấy cuộc sống nầy đầy khó khăn và 
chúng ta không thể làm gì được. Nhưng càng hiểu rõ chân lý của sự 
vật, chúng ta càng được khích lệ hơn. Phải giữ tâm chánh niệm thật sắc 
bén. Trong khi làm công việc phải làm với sự chú ý. Phải biết mình 
đang làm gì, đang có cẩm giác gì trong khi làm. Phải biết rằng khi tâm 
quá dính mắc vào ý niệm thiện ác của nghiệp là tự mang vào mình 
gánh nặng nghi ngờ và bất an vì luôn lo sợ không biết mình hành động 
có sai lầm hay không, có tạo nên ác nghiệp hay không? Đó là sự dính 
mắc cần tránh. Chúng ta phải biết tri túc trong vật dụng như thức ăn, y 
phục, chỗ ở, và thuốc men. Chẳng cần phải mặc y thật tốt, y chỉ để đủ 
che thân. Chẳng cần phải có thức ăn ngon. Thực phẩm chỉ để nuôi 
mạng sống. Đi trên đường đạo là đối kháng lại với mọi phiển não và 
ham muốn thông thường. 
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Ngũ Giới: Giới hạnh là căn bản cho việc tiến bộ trên con đường 
phát triển nhân cách cao hơn. Giới cũng là nền tẳng của tất cả các đức 
tánh và phẩm hạnh. Ngoài ra, giới còn là nền móng quan trọng nhất 
trong việc chuẩn bị hành giả trong việc tu tập Bát Thánh Đạo. Đường 
lối để thực hành giới luật theo Phật giáo bao gồm ba phần trong Bát 
Thánh Đạo: Chánh ngữ, Chánh nghiệp và Chánh mạng. Ngũ giới là 
năm giới cấm của Phật tử tại gia và xuất gia, tuy nhiên, Đức Phật chế 
ngũ giới đặc biệt cho những Phật tử tại gia. Người trì giữ năm giới sẽ 
được tái sanh trở lại vào kiếp người (giới có nghĩa là ngăn ngừa, nó có 
thể chận đứng các hành động, ý nghĩ, lời nói ác, hay đình chỉ các 
nghiệp báo ác trong khi phát khởi. Năm giới là điều kiện căn bản làm 
người, ai giữ tròn các điều kiện cơ bản nầy mới xứng đáng làm người. 
Trái lại thì đời nầy chỉ sống bằng thân người, mà phi nhân cách, thì sau 
chết do nghiệp cẩm thuần thục, khó giữ được thân người, mà phải tái 
sanh lưu chuyển trong các đường ác thú. Do đó người học Phật, thọ tam 
quy/Saranagamana, phải cố gắng trì ngũ giới/Panca-veramana). Khi 
chúng ta tôn trọng giữ gìn năm giới, chúng ta chẳng những đem lại an 
lạc và hạnh phúc cho chính mình, mà còn cho gia đình và xã hội nữa. 
Mọi người sẽ thấy an toàn và thoải mái khi họ gần gủi với chúng ta. 
Ngoài ra, trì giữ năm giới căn bản sẽ khiến chúng ta khoan dung và tử 
tế hơn với người khác, đồng thời nó cũng khiến chúng ta biết quan tâm 
và chia sẻ với tha nhân những gì mà chúng ta có thể chia sẻ được. Ngũ 
giới còn giúp chúng ta những điều sau đây: khiến cho đời sống chúng 
ta có phẩm chất hơn, khiến cho chúng ta được mọi người kính trọng, 
khiến cho chúng ta trở thành một thành viên tốt trong gia đình, một 
người cha hiển, mẹ tốt, con ngoan, khiến chúng ta trở thành công dân 
tốt của xã hội. 

Thứ nhất là Không Sát Sanh: Không Sát Sanh là giới thứ nhất trong 
Ngũ Giới. Chúng ta đang sống trong một thế giới bất toàn, mạnh hiếp 
yếu, lớn hiếp nhỏ, giết chóc tràn lan khắp nơi. Ngay trong thế giới loài 
vật, chúng ta cũng thấy cọp ăn nai, rắn ăn nhái, nhái ăn những côn 
trùng nhỏ, hoặc cá lớn nuốt cá bé, vân vân. Và hãy nhìn về thế giới 
loài người của chúng ta, chúng ta giết thú, thậm chí có khi vì quyền lợi 
mà chúng ta còn giết hại lẫn nhau nữa. Chính vì thế mà Đức Phật đặt 
ra giới luật thứ nhất cho chúng đệ tử của Ngài: “không sát sanh.” 
Không sát sanh là giới thứ nhất trong thập giới. Không sát sanh là 
không giết hại vì lòng từ bi mẫn chúng. Đây là giới luật đầu tiên dành 
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cho cả xuất gia lẫn tại gia, không sát sanh bao gồm không giết, không 
bảo người giết, không hoan hỷ khi thấy giết, không nghĩ đến giết hại 
bất cứ lúc nào, không tự vận, không tán thán sự giết hay sự chết bằng 
cách nói: “Ông/bà thà chết đi còn sướng hơn sống.” Không sát sanh 
cũng bao gồm không giết hại thú vật. Không sát sanh cũng bao gồm 
không giết thú làm thịt, vì làm như vậy, chúng ta chẳng những cắt ngắn 
đời sống mà còn gây đau đớn và khổ sở cho chúng nữa (ba lý do trọng 
yếu để ngăn chặn sát sanh: a) Nghiệp báo nhơn quả: sát nghiệp bị sát 
báo, tức là giết người sẽ bị người giết lại. Đức Phật dạy: “Tất cả các 
loài hữu tình chúng sanh loài nào cũng quý trọng thân mạng, đều tham 
sống sợ chết. Tất cả già trẻ đều lo tiếc giữ thân mạng, thậm chí đến 
lúc già gần chết đến nơi vẫn còn sợ chết. Vì quý trọng sự sống, nên khi 
bị gia hại là họ căm thù trọn kiếp. Lúc gần chết lại oán ghét nhau, lấy 
oán để trả oán, oán không bao giờ chấm dứt.” b) Sát sanh cùng với tâm 
cứu hộ trái nhau. c) Bồi dưỡng thân tâm: Phật giáo cấm Phật tử đích 
thân giết hại, cố ý giết hại, nhơn giết, duyên giết; không cho phép Phật 
tử chế tạo và bán các dụng cụ sát sanh như cung tên, đao gươm, súng 
đạn, vân vân). 

Phật tử chân thuần nên luôn nhớ lời Phật dạy, chẳng những không 
sát sanh, chẳng những tôn trọng sự sống, mà còn trân quý sự sống. 
Không sát sanh đồng thời mở lòng từ đến tất cả chúng sanh không đưa 
ra một giới hạn nào cả. Tất cả chúng sanh trong đạo Phật, hàm ý tất cả 
mọi loài sinh vật, mọi loài có hơi thở. Một điều ai trong chúng ta cũng 
phải thừa nhận rằng mọi loài đều có sự sống, dù là người hay vật, đều 
tham sống sợ chết. Vì sự sống quý giá đối với muôn loài như vậy, mục 
đích của chúng ta là không để nó bị hại và tìm cách kéo dài sự sống. 
Điều nầy áp dụng đến cả những sinh vật nhỏ nhoi nhất có ý thức về sự 
sống. Theo Kinh Pháp Cú (131), Đức Phật day: “Ai mưu cầu hạnh 
phúc, bằng cách hại chúng sanh, các loài thích an lành, đời sau chẳng 
hạnh phúc.” Hạnh phúc của mọi loài sinh vật tùy thuộc vào sự sống 
của chúng. Vì vậy tước đoạt đi cái được xem là vô cùng quý giá đối 
với chúng là cực kỳ độc ác và vô lương tâm. Vì vậy, không làm hại và 
giết chóc kẻ khác là một trong những đạo đức quan trọng nhất của 
người con Phật. Những ai muốn dưỡng thói quen đối xử độc ác với loài 
vật cũng hoàn toàn có khả năng ngược đãi con người khi có cơ hội. Khi 
một ý nghĩ độc ác dần dân phát triển thành nỗi ám ảnh, nó có thể dẫn 
đến tính tàn bạo. Những người sát sanh phải chịu đau khổ trong kiếp 
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hiện tại. Sau kiếp sống nầy, ác nghiệp sẽ đẩy họ vào khổ cảnh lâu dài. 
Ngược lại, người có lòng thương tưởng đến những chúng sanh khác và 
tránh xa việc sát sanh sẽ được tái sanh vào những cõi an vui và nếu có 
sanh lại làm người cũng sẽ được đầy đủ sức khỏe, sắc đẹp, giàu sang, 
có ảnh hưởng, và thông minh, vân vân. 

Không sát sanh hay tàn hại sinh mạng của loài hữu tình. Trong giới 
luật thì giới nầy đứng đầu. Không sát sanh còn có nghĩa là không cố 
tâm giết hại sinh mạng, dù cho sanh mạng ấy là sinh mạng của loài 
vật, vì loài vật cũng biết đau khổ như chúng ta. Trái lại, phải luôn tôn 
trọng và cứu sống sinh mạng của muôn loài. Đức Phật đã dạy trong 
các kinh điển: “Tội ác lớn không gì bằng giết hại sinh mạng; công đức 
lớn không gì bằng cứu sống sinh mạng. Đời sống thật quí báu đối với 
chúng sanh mọi loài.” Thật vậy, tất cả chúng sanh đều tham sống sợ 
chết, chúng ta nên tôn trọng đời sống và không nên sát hại bất cứ sinh 
vật nào. Giới này không những cấm chúng ta sát hại con người, mà còn 
cấm chúng ta sát hại bất cứ sinh vật nào để kiếm tiền hay xem sát hại 
như một môn thể thao (săn bắn). Chúng ta có một thái độ bi mẫn đến 
muôn loài, và mong cho họ có đời sống hạnh phúc và giải thoát. Chăm 
sóc cho trái đất mà chúng ta đang ở, không làm ô nhiễm sông ngòi và 
không khí, không phá hủy rừng rậm cũng được bao gồm trong giới này. 

Giết hại chúng sanh, một trong bốn trọng tội trong Phật giáo. Sát 
sanh là cố ý giết hại mạng sống của chúng sanh, kể cả thú vật. Lời 
khuyên không sát sanh thách thức chúng ta phải sáng tạo ra những 
phương cách khác hơn bạo động nhằm giải quyết những xung đột. 
Không sát sanh hay tàn hại sinh mạng của loài hữu tình. Theo giáo 
thuyết nhà Phật thì giết người là phạm trọng giới, giết bất cứ loài sinh 
vật nào cũng đều phạm khinh giới. Tự vẩn hay tự giết mình cũng đưa 
đến những hình phạt nặng nề trong kiếp lai sanh. Theo Hòa Thượng 
Dhammananda trong Những Hạt Ngọc Trí Tuệ Phật Giáo, sự cấm lấy 
đi mạng sống không những chỉ cho loài người mà cho tất cả các sinh 
vật thuộc mọi loài, cả lớn lẫn bé, từ con sâu con kiến. Mỗi ngày, một 
số lớn súc vật bị giết để làm thực phẩm, người ăn thịt nhiều, trong khi 
người ăn chay lại ít. Trong lãnh vực khoa học, nhiều con vật được dùng 
trong nhiều cuộc khảo cứu và thử nghiệm. Trong lãnh vực hành pháp, 
vũ khí được xử dụng để diệt tội phạm. Những cơ quan bảo vệ luật 
pháp trừng trị kẻ phạm pháp. Những kẻ hiếu chiến xử dụng vũ khí để 
giết hại lẫn nhau. Những hành động kể ra trên đây là những thí dụ 
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không bị coi là bất hợp pháp hay đi ngược lại lề lối sinh hoạt hằng 
ngày trên thế giới. Thật ra, người ta còn có thể cho là sai khi cấm làm 
những hành động đó. Ngày nay nhiều động vật bị cấy những vi trùng, 
và nhờ những vi trùng, những mầm bệnh, và nhiều loại vi trùng đã 
được khám phá. Hầu hết mọi thứ đều chứa vi trùng, ngay cả đến nước 
uống. Tuy có một phần lớn những bất tịnh được ngăn lại bởi máy lọc, 
vi trùng vẫn qua được. Cho nên vô số vi trùng vào trong cuống họng ta 
với mỗi ngụm nước. Cũng giống như vậy với thuốc men, bất cứ lúc nào 
thuốc men được dùng đến, vô số vi trùng bị giết. Những vi trùng có 
được coi như là chúng sinh hay không phải là chúng sinh? Nếu như 
vậy, không ai có thể hoàn toàn tuân theo giới nầy được. Ngoài ra có 
một số người quan niệm là người không giết mạng sống con vật cũng 
nên không ăn thịt, vì ăn thịt là khuyến khích người khác sát sanh, tội 
cũng không kém gì người giết. 

Sát sanh là một trong mười ác nghiệp, giết hại mạng sống của loài 
hữu tình. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, sát 
sanh là cố ý giết chết một chúng sanh. Trong Phạn ngữ, “Panatipata,” 
pana có nghĩa là đời sống tâm vật lý của một chúng sanh. Xem thường 
đời sống, tiêu diệt, cắt đứt, ngăn chận sức tiến của năng lực một đời 
sống, không cho nó tiếp tục trôi chẩy là panatipata. Pana còn có nghĩa 
là cái gì có hơi thở. Do đó tất cả những động vật, kể cả loài thú, đều 
được xem là sanh vật. Tuy nhiên, cây cỏ không được xem là “sinh vật” 
vì chúng không có phần tinh thần. Tuy nhiên, chư Tăng Ni cũng không 
được phép hủy hoại đời sống của cây cỏ. Giới nầy không áp dụng cho 
những cư sĩ tại gia. Có năm điều kiện cần thiết để thành lập một 
nghiệp sát sanh: có một chúng sanh, biết rằng đó là một chúng sanh, ý 
muốn giết, cố gắng để giết, và giết chết chúng sanh đó. Nghiệp dữ gây 
ra do hành động sát sanh nặng hay nhẹ tùy sự quan trọng của chúng 
sanh bị giết. Nếu giết một bậc vĩ nhân hiển đức hay một con thú to lớn 
tạo nghiệp nặng hơn là giết một tên sát nhân hung dữ hay một sinh vật 
bé nhỏ, vì sự cố gắng để thực hiện hành động sát sanh và tai hại gây ra 
quan trọng hơn. Quả dữ của nghiệp sát sanh bao gồm yếu mạng, bệnh 
hoạn, buồn rầu khổ nạn vì chia ly, và luôn luôn lo sợ. 

“Không sát sanh” là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà 
Đức Phật chế ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phảẩi giữ tám 
giới nầy trong 24 giờ. Nếu chúng ta thực sự tin rằng tất cả chúng sanh 
sẽ là Phật trong tương lai, chúng ta sẽ không bao giờ nghĩ đến sát hại 
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chúng sanh bằng bất cứ giá nào. Mà ngược lại chúng ta sẽ cảm thương 
chúng sanh với lòng từ bi không có ngoại lệ. Người Phật tử không sát 
sanh vì lòng thương xót đối với chúng sanh khác. Bên cạnh đó, không 
sát sanh giúp cho chúng ta trở nên rộng lượng và giàu lòng từ mẫn. 
Phật tử chơn thuần chẳng những không sát sanh mà phải phóng sanh. 
Phóng sanh có nghĩa là không giết hại mà ngược lại bảo vệ và thả cho 
được tự do (phóng thích) sanh vật. Một người có tâm đại bi không bao 
giờ sát hại chúng sanh. Ngược lại, người ấy luôn cố gắng thực hành 
hạnh phóng sanh. Phật tử thuần thành nên luôn duy trì lòng từ và tu tập 
hạnh phóng sanh. Đức Phật dạy: “Phật tử thuần thành nên luôn nhớ 
như vầy “Tất cả người nam đã từng là cha ta và tất cả người nữ đã từng 
là mẹ ta. Không có một sinh vật nào chưa từng sanh ra ta trong một 
trong những tiễn kiếp, vì vậy tất cả họ đều là cha mẹ ta. Vì vậy, hễ 
một người giết và ăn thịt một sinh vật, tức là người ấy giết và ăn thịt 
cha mẹ ta.” Theo giáo thuyết nhà Phật, một nguyên nhân duy nhất gây 
ra chiến tranh trên thế giới là cộng nghiệp của con người quá nặng. 
Nếu trong kiếp này tôi giết anh, thì trong kiếp tới anh sẽ giết tôi; và 
trong kiếp kế tới nữa tôi sẽ trở lại giết anh. Vòng giết chóc này cứ tiếp 
tục mãi mãi. Con người giết thú và trong kiếp tới họ có thể trở thành 
thú. Có thể những con thú một lần bị con người giết bây giờ trở lại 
thành người để trả thù. Cái vòng lẩn quẩn này tiếp diễn không ngừng. 
Đó là lý do tại sao cái vòng giết chóc đẫm máu này hiện hữu. Công 
đức tích tụ từ hạnh phóng sanh thật là vô biên. Vì công đức này có thể 
giúp cho các sinh vật được sống hết nguyên kiếp tự nhiên của họ. Để 
giảm thiểu hay triệt tiêu cộng nghiệp sát sanh, chúng ta phải thực hành 
hạnh phóng sanh. Chúng ta càng phóng sanh thì cộng nghiệp sát sanh 
của thế giới này càng nhẹ đi. 

Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng sát 
sanh, thì không bị sinh tử nối tiếp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về giới “Đoạn sát,” một 
trong bốn giới quan trọng cho chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A Nan! 
Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng sát, thì 
không bị sanh tử nối tiếp. A Nan! Ông tu tam muội, gốc để vượt khỏi 
trần lao, nếu sát tâm chẳng trừ, thì không thể ra khỏi được. A Nan! Dù 
có đa trí, thiển định hiện tiền, nhưng chẳng đoạn nghiệp sát, thì quyết 
lạc về thần đạo. Thượng phẩm là đại lực quỷ, trung phẩm làm phi hành 
dạ xoa, các quỷ soái, hạ phẩm là địa hành la sát. Các quỷ thần ấy cũng 
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có đồ chúng, đều tự tôn mình thành vô thượng đạo. Sau khi ta diệt độ, 
trong đời mạt pháp, nhiều quỷ thần ấy xí thịnh trong đời, tự nói: “Ăn 
thịt cũng chứng được Bồ Đề.” A Nan! Tôi khiến các Tỳ Kheo ăn ngũ 
tịnh nhục, thịt đó đều do tôi thần lực hóa sinh, vẫn không mạng căn, vì 
rằng về đất Bà La Môn, phần nhiều ẩm thấp, lại thêm nhiều đá, nên 
cây cỏ và rau không sinh. Tôi dùng thần lực đại bi giúp, nhân đức từ bi 
lớn, giả nói là thịt. Ông được ăn các món đó. Thế sau khi Như Lai diệt 
độ rồi, các Thích tử lại ăn thịt chúng sanh? Các ông nên biết: người ăn 
thịt đó, dù được tâm khai ngộ giống như tam ma địa, cũng đều bị quả 
báo đại la sát. Sau khi chết quyết bị chìm đắm biển khổ sinh tử, chẳng 
phải là đệ tử Phật. Những người như vậy giết nhau, ăn nhau, cái nợ ăn 
nhau vướng chưa xong thì làm sao ra khỏi được tam giới? A Nan! Ông 
dạy người đời tu tam ma địa, phải đoạn nghiệp sát sanh. Ấy gọi là lời 
dạy rõ ràng, thanh tịnh và quyết định thứ hai của Như Lai. Vì cớ đó, 
nếu chẳng đoạn sát mà tu thiển định, ví như người bịt tai nói to, muốn 
cho người đừng nghe. Như thế gọi là muốn dấu lại càng lộ. Các Tỳ 
Kheo thanh tịnh cùng các Bồ Tát lúc đi đường chẳng dẫm lên cỏ tươi, 
huống chỉ lấy tay nhổ. Thế nào là đại bi khi lấy chúng sanh huyết nhục 
để làm món ăn. Nếu các Tỳ Kheo chẳng mặc các đô tơ lụa của đông 
phương, và những giày dép, áo, lông, sữa, phó mát, bơ của cõi nầy. Vị 
đó mới thật là thoát khỏi thế gian. Trả lại cái nợ trước hết rồi, chẳng 
còn đi trong ba cõi nữa. Tại sao? Dùng một phần thân loài vật, đều là 
trợ duyên sát nghiệp. Như người ăn trăm thứ lúa thóc trong đất, chân đi 
chẳng dời đất. Quyết khiến thân tâm không nỡ ăn thịt hay dùng một 
phần thân thể của chúng sanh, tôi nói người đó thật là giải thoát. Tôi 
nói như vậy, gọi là Phật nói. Nói không đúng thế, tức là ma Ba Tuần 
thuyết. 

Trong kinh Trung Bộ, Đức Phật khuyên con người, nhất là Phật tử 
không nên sát sanh vì chúng hữu tình ai cũng sợ đánh đập giết chóc, và 
sanh mạng là đáng trân quý. Đức Phật luôn tôn trọng sự sống, ngay cả 
sự sống của loài côn trùng và cỏ cây. Ngài tự mình thực hành không đổ 
thức ăn thừa của mình trên đám có xanh, hay nhận chìm trong nước có 
các loại côn trùng nhỏ. Đức Phật khuyên các đệ tử của Ngài chớ nên 
sát sanh. Ngài trình bày rõ ràng rằng sát sanh đưa đến tái sanh trong 
địa ngục, ngạ quỷ hay súc sanh, và hậu quả nhẹ nhàng nhất cho sát 
sanh là trở lại làm người với tuổi thọ ngắn. Lại nữa, sát hại chúng sanh 
đem đến sự lo âu sợ hãi và hận thù trong hiện tại và tương lai và làm 
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sanh khởi tâm khổ tâm ưu. Ngài dạy: “Này gia chủ, sát sanh, do duyên 
sát sanh tạo ra sợ hãi hận thù ngay trong hiện tại, sợ hãi hận thù trong 
tương lai, khiến tâm cảm thọ khổ ưu. Từ bỏ sát sanh, không tạo ra sợ 
hãi hận thù trong hiện tại, không sợ hãi hận thù trong tương lai, không 
khiến tâm cảm thọ khổ ưu. Người từ bỏ sát sanh làm lắng dịu sợ hãi 
hận thù này.” Ngài lại dạy các đệ tử xuất gia như sau: “Ở đây, này các 
Tỷ kheo, Thánh đệ tử đoạn tận sát sanh, từ bỏ sát sanh. Này các Tỷ 
kheo, Thánh đệ tử từ bỏ sát sanh, đem sự không sợ hãi cho vô lượng 
chúng sanh, đem sự không hận thù cho vô lượng chúng sanh, đem sự 
bất tổn hại cho vô lượng chúng sanh. Sau khi cho vô lượng chúng sanh 
không sợ hãi, không hận thù và bất tổn hại, vị ấy sẽ được san sẻ vô 
lượng không sợ hãi, không hận thù và bất tổn hại. Này các Tỷ kheo, 
đây là bố thí thứ nhất, là đại bố thí, được biết là tối sơ, được biết là lâu 
ngày, không bị những Sa môn, Bà la môn có trí khinh thường.” Trong 
Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “AI ai cũng sợ gươm đao, ai ai cũng sợ 
sự chết; vậy nên lấy lòng mình suy lòng người, chớ giết chớ bảo giết 
(129). Ai ai cũng sợ gươm đao, ai ai cũng thích được sống còn; vậy nên 
lấy lòng mình suy lòng người, chớ giết chớ bảo giết (130). Nếu lấy đao 
gậy hại người toàn thiện toàn nhân, lập tức kẻ kia phải thọ lấy đau khổ 
trong mười điều (137). Thống khổ về tiển tài bị tiêu mất, thân thể bị 
bại hoại, hoặc bị trọng bịnh bức bách (138). Hoặc bị tấn tâm loạn ý, 
hoặc bị vua quan áp bách, hoặc bị vu trọng tội, hoặc bị quyến thuộc ly 
tán (139). Hoặc bị tài sẳn tan nát, hoặc phòng ốc nhà cửa bị giặc thiêu 
đốt, và sau khi chết bị đọa vào địa ngục (140).” 

Thứ nhì là Không Trộm Cắp: Không trộm cắp hay không lừa đảo, 
hay không lấy bất cứ thứ gì với ý định không lương thiện. Không trộm 
cắp đồng thời sống lương thiện, chỉ lấy những gì được cho theo đúng 
phép. Lấy những øì thuộc về người khác tuy không nghiêm trọng như 
tước đoạt mạng sống của họ, nhưng nó vẫn được xem là trọng tội bởi 
vì đã lấy đi của họ một niềm vui nào đó. Vì không ai muốn bị trộm 
cắp, cho nên không có gì khó hiểu khi thấy rằng lấy những gì không 
phải là của riêng mình là một lỗi lâm. Ý nghĩ thúc đẩy một người trộm 
cắp không bao giờ là thiện ý hay hảo ý được. Vì thế trộm cắp dẫn đến 
bạo hành, thậm chí cả sát nhân nữa. Những người buôn bán rất dễ 
phạm phải giới 'không trộm cắp. Một người có thể dùng ngòi viết và 
miệng lưỡi của mình với ý đồ trộm cắp. Không thể có an lạc và hạnh 
phúc trong một xã hội mà người ta lúc nào cũng phải để phòng trộm 
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cắp. Trộm cắp có thể có nhiều hình thức, như một công nhân làm việc 
chếnh mảng hay vụng về nhưng vẫn được trả lương đây đủ, người ấy 
thật sự là một tên trộm, vì họ nhận đồng tiền mà họ không đáng nhận. 
Và điều nầy cũng áp dụng đối với người chủ, nếu họ không trả lương 
đầy đủ cho công nhân. 

Tất cả chúng ta đều có quyển sở hữu như nhau, chúng ta có quyển 
cho theo như ý nguyện. Tuy nhiên, chúng ta không nên lấy bất cứ thứ 
gì không thuộc về mình bằng cách trộm cắp hay lừa đảo. Thay vào đó, 
chúng ta nên học cách cho để giúp đở người khác, và luôn bảo trì 
những gì chúng ta đang xử dụng, dù vật ấy thuộc về ta hay của công 
cộng. Theo nghĩa rộng, giới cấm này bao gồm cả phần trách nhiệm. 
Nếu chúng ta trây lười và lơ là bổn phận học hỏi và làm việc, người ta 
nói chúng ta “đang ăn cắp thì giờ” của chính mình. Giới này cũng 
khuyến khích chúng ta nên có lòng quảng đại bao dung. Người Phật tử 
nên luôn giúp đổ người nghèo khổ bệnh hoạn và cúng dường lên chư 
Tăng Ni đang tu tập. Người Phật tử cũng nên luôn quảng đại với cha 
mẹ, thầy bạn để tỏ lòng biết ơn với những lời khuyên lơn dạy dỗ tốt 
lành của họ. Người Phật tử cũng nên luôn tỏ lòng thông cảm và 
khuyến tấn những người đang khổ đau phiền não. Giúp đỡ họ bằng lời 
Pháp Nhủ cũng được coi như là cách bố thí cao thượng nhất. 

Không trộm cắp vì chúng ta không được quyền lấy những gì mà 
người ta không cho. Không trộm cắp làm cho chúng ta trở nên liêm 
khiết. Không trộm cắp là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà 
Đức Phật chế ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phảẩi giữ tám 
giới nầy trong 24 giờ. Lấy bất cứ thứ gì mà không được cho bởi chủ 
nhân hay trộm cắp cũng sai ngay cả về mặt pháp lý. Không trộm cắp 
có nghĩa là không trực tiếp hay gián tiếp phỉnh gạt để lấy của người. 
Trái lại còn phải cố gắng bố thí cho muôn loài. Đức Phật đã từng dạy 
“Họa lớn không øì bằng tham lam; phước lớn không øì bằng bố thí”. 
Chúng ta không có quyển lấy bất cứ thứ gì mà người ta không cho. 
Không trộm cắp giúp cho chúng ta trở nên lương thiện hơn (bất cứ vật 
gì của người không cho mà mình cố ý lấy, thì gọi là thâu đạo hay trộm 
cắp. Ý nghĩa ngăn cẩn trộm cắp là để diệt trừ nghiệp báo, nhơn quả ở 
ngoài, chủ yếu là trừ tâm niệm tham và diệt hẳn ngã chấp, ái dục 
mạnh thì khởi tâm tham cầu, tham cầu không được thì sanh ra trộm 
cắp. Một khi chấp ngã, nghĩa là chấp có ta, thì có của mình mà không 
có của người, chỉ nghĩ đến sở hữu của ta, không nghĩ đến sở hữu của 
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người. Ngăn ngừa trộm cướp tức là chận đứng lòng tham và chấp ngã). 
Có năm điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp trộm cắp: có sở hữu 
của người khác, biết như vậy (biết đó là sở hữu của người khác), có ý 
định đoạt vật ấy làm sở hữu cho mình, cố gắng trộm cắp, và chính 
hành động trộm cắp. Người Phật tử chơn thuần không nên trộm cắp vì 
không trộm cắp sẽ giúp chúng ta tăng lòng quảng đại, tăng lòng thành 
tín nơi người, tăng lòng thành thật, không khốn khổ, và không thất 
vọng. 

Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở 
ngài A Nan về giới “Đoạn Đạo,” một trong bốn giới quan trọng cho 
chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A Nan! Nếu các chúng sanh trong các 
thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng thâu đạo, thì chẳng theo nghiệp ấy bị 
sanh tử tương tục. A Nan! Ông tu tam muội, cốt để thoát khỏi trần lao, 
nếu cái “thâu tâm” chẳng trừ thì quyết không thể ra khỏi được. A Nan! 
Dù có đa trí, thiển định hiện tiền, như chẳng đoạn đạo nghiệp, quyết 
lạc về tà đạo. Thượng phẩm làm loài tinh linh, trung phẩm làm loài 
yêu mị, hạ phẩm làm người tà, bị mắc cái yêu mị. Các loại tà ấy cũng 
có đồ chúng, đều tự tôn mình thành vô thượng đạo. Sau khi tôi diệt độ, 
trong đời mạt pháp, nhiều loài tà mị ấy xí thịnh trong đời, dấu diếm sự 
gian trá, xưng là thiện tri thức. Họ tự tôn mình được pháp của bậc 
thượng nhân, dối gạt những kẻ không biết, khủng bố khiến người kia 
mất cái tâm, đi đến đâu làm nhà cửa của người bị hao tổn. Tôi dạy các 
Tỳ Kheo đi các nơi khất thực, khiến bỏ cái tham, thành đạo Bồ Đề. 
Các ông Tỳ Kheo chẳng tự nấu chín mà ăn, tạm ở đời cho qua cái sống 
thừa, ở trọ tạm ba cõi, chỉ một mặt đi qua, rồi không trở lại (nhất lai). 
Thế nào cái người giặc, mượn y phục của tôi, buôn bán pháp của Phật 
để nuôi mình, tạo các nghiệp, đều nói là Phật pháp. rở lại chê người 
xuất gia, giữ giới cụ túc là đạo tiểu thừa. Bởi vậy làm nghi lầm vô 
lượng chúng sanh, kẻ đó sẽ bị đọa vào địa ngục vô gián. Nếu sau khi 
tôi diệt độ, có ông Tỳ Kheo phát tâm quyết định tu tam ma để, có thể 
đối trước hình tượng Phật, nơi thân phần, làm một cái đèn, hoặc đốt 
một ngón tay, và trên thân đốt một nén hương. Tôi nói người ấy một 
lúc đã trả xong các nợ trước từ vô thủy, từ giả luôn thế gian, thoát khỏi 
các hoặc lậu. Dù chưa liền nhận rõ đường vô thượng giác, người ấy đã 
quyết định tâm với pháp. Nếu chẳng làm chút nhân nhỏ mọn bỏ thân 
như vậy, dù thành đạo vô vi, quyết phải trở lại sinh trong cõi người, để 
trả nợ trước. Như tôi ăn lúa của ngựa ăn không khác. A Nan! Ông dạy 
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người đời tu tam ma địa, sau sự đoạn dâm, đoạn sát, phải đoạn thâu 
đạo. Ấy gọi là lời dạy rõ ràng, thanh tịnh, quyết định thứ ba của Như 
Lai. A Nan! Bởi vậy nếu chẳng đoạn thâu đạo mà tu thiển định, ví như 
người đổ nước vào chén vỡ, muốn cho đầy chén, dù trải qua nhiều 
kiếp, không bao giờ đầy. Nếu các Tỳ Kheo, ngoài y bát ra, một phân 
một tấc cũng chẳng nên chứa để. Đô ăn xin được, ăn thừa, ban lại cho 
chúng sanh đói. Giữa chúng nhóm họp, chắp tay lễ bái, có người đánh 
và mắng, xem như là khen ngợi. Quyết định thân tâm, hai món đều dứt 
bỏ. Thân thịt cốt huyết, cho chúng sanh dùng. Chẳng đem quyền nghĩa 
của Phật nói, xoay làm kiến giải của mình, để lầm kẻ sơ học. Phật ấn 
chứng cho người ấy được chân tam muội. Tôi nói như vậy, gọi là Phật 
thuyết. Nói chẳng đúng thế, gọi là ma thuyết. 

Thứ ba là Không Tà Dâm: Không tà dầm có nghĩa là không lang 
chạ với vợ hay chồng người, hoặc với người không phải là vợ hay 
chồng của mình. Gian dâm là sai. Người Phật tử tại gia nên có trách 
nhiệm trong vấn để tình dục. Nếu chưa xuất gia được để tu hành giải 
thoát, thì hai vợ chồng nên gìn giữ mối quan hệ đứng đắn, ân cần, yêu 
thương và trung thành với nhau, thì gia đình sẽ hạnh phúc, và xã hội sẽ 
tốt đẹp hơn. Người phạm tội gian dâm không còn được kính nể và 
không được ai tin cậy. Tà dâm dính líu tới những người mà mối liên hệ 
vợ chồng phải tránh theo tập tục, hay với những người cấm bởi pháp 
luật, hay bởi Pháp, là sai. Cho nên ép buộc bằng phương tiện vũ lực 
hay tiền bạc một người đã có gia đình hay người chưa có gia đình ưng 
thuận là tà dâm. Mục đích của giới thứ ba là gìn giữ sự kính trọng gia 
đình và mỗi người liên hệ để bảo vệ tính cách thiêng liêng bất khả 
xâm phạm (Giới nầy chia làm hai loại, tại gia và xuất gia. Không tà 
dâm chỉ dành cho người tại gia thọ trì năm giới cấm, nghĩa là vợ chồng 
không chính thức cưới hỏi, phi thời, phi xứ, đều thuộc tà dâm. Giới cấm 
nầy chẳng những giúp ta tránh được quả báo, mà còn đặc biệt gìn giữ 
và trưởng dưỡng thân tâm không cho chạy theo tình dục phi thời phi 
pháp. Về phần Tăng chúng xuất gia, với ý chí cầu phạm hạnh, giới nây 
đòi hỏi Tăng chúng đoạn tuyệt với tất cả mọi hành vi dâm dục, cho 
đến khởi tâm động niệm đều là phạm giới). 

Theo Thanh Tịnh Đạo, tà hạnh là làm những điều đáng lý không 
nên làm, và không làm cái nên làm, do tham sân sI và sợ. Chúng được 
gọi là đường xấu vì đó là những con đường mà bậc Thánh không đi. Tà 
dâm được nói trong giáo lý nhà Phật như là một trong những hình thức 
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tương tự với sự Gian Dâm. Với Tăng Ni dù chỉ suy nghĩ hay ao ước đến 
chuyện làm tình với một người khác, chứ đừng nói đến chuyện làm 
tình, là đã có tội và phạm giới luật nhà Phật, phải bị khai trừ khỏi Giáo 
đoàn. Riêng với Phật tử tại gia, nếu suy nghĩ hay ao ước, hoặc làm tình 
với người không phải là vợ chồng của mình đều bị cấm đoán. Tránh tà 
dâm là tôn trọng con người và những quan hệ cá nhân. Nhiều bất hạnh 
xãy đến với những con người tà hạnh và có lối sống thiếu trách nhiệm. 
Kết quả của sự tà hạnh là nhiều gia đình tan vỡ, nhiều trẻ em trở thành 
nạn nhân của sự lạm dụng tình dục. Đối với tất cả Phật tử tại gia, hạnh 
phúc của chính mình cũng là hạnh phúc của người khác, vì thế vấn đề 
tình dục phải được thực thi bằng sự lo lắng yêu thương, chứ không bằng 
sự ham muốn đòi hỏi của xác thịt. Khi thọ trì giới này, Phật tử tại gia 
nên tự kiểm vấn để tình dục, và vợ chồng nên trung thành với nhau. 
Vấn đề này cũng giúp tạo nên sự an lạc trong gia đình. Trong một gia 
đình hạnh phúc, người chồng và người vợ phải tương kính và thương 
yêu nhau. Có được gia đình hạnh phúc, thế giới sẽ trở thành một nơi 
tốt hơn cho đời sống. Những người Phật tử trẻ nên luôn nhớ có thân thể 
tỉnh khiết mới phát sanh được những việc thiện lành trong cuộc sống 
hằng ngày. 

Người Phật tử chơn thuần không nên tà hạnh vì thứ nhất chúng ta 
không muốn làm người xấu trong xã hội; thứ hai là không tà hạnh giúp 
chúng ta trở nên trong sạch và đàng hoàng hơn. Không tà hạnh là giới 
cấm thứ ba trong ngũ giới cho hàng tại gia, cấm ham muốn nhiều về 
sắc dục hay tà hạnh với người không phải là vợ chồng của mình. Giới 
thứ ba trong mười giới trọng cho hàng xuất gia trong Kinh Phạm Võng, 
cắt đứt mọi ham muốn về sắc dục. Người xuất gia phạm giới dâm dục 
tức là phạm một trong tứ đọa, phải bị trục xuất khỏi giáo đoàn vĩnh 
viễn. Đây là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà Đức Phật chế 
ra cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phẩi giữ tám giới nầy trong 
24 giờ. Có bốn điều kiện cần thiết để tạo nghiệp tà dâm: ý nghĩ muốn 
thỏa mãn nhục dục, cố gắng thỏa mãn nhục dục, tìm phương tiện để 
đạt được mục tiêu, và sự thỏa mãn hay hành động tà dâm. Riêng đối 
với người xuất gia, vị Tỳ Kheo nào chủ ý dâm dục mà nói với người nữ 
hoặc người nam nên có quan hệ tình dục với mình, vị ấy phạm giới 
Tăng thân giải cứu. Vị Tỳ Kheo Ni nào có chủ ý dâm dục, với người 
nam hay người nữ, là phạm một trong tám giới Rơi Rụng. Vị ấy không 
còn xứng đáng làm Tỳ Kheo Ni và không thể tham dự vào những sinh 
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hoạt của giáo đoàn nữa. Dùng lời nói hay cử chỉ có tác dụng kích động 
dâm tính, là phạm giới Rơi Rụng thứ bảy. Bảo rằng mình sẵn sàng trao 
hiến tình dục cho người kia, là phạm giới Rơi Rụng thứ tám. Theo Đức 
Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, đây là những quả báo 
không tránh khỏi của tà dâm: có nhiều kẻ thù, đời sống vợ chồng 
không hạnh phúc, và sanh ra làm đàn bà hay làm người bán nam bán 
nữ. 

Nếu các chúng sanh trong các thế giới ở lục đạo, mà tâm chẳng 
dâm, thì không bị sinh tử nối tiếp. Theo Kinh Thủ Lăng Nghiêm, 
quyển Sáu, Đức Phật đã nhắc nhở ngài A Nan về giới “Đoạn dâm,” 
một trong bốn giới quan trọng cho chư Tăng Ni trong Phật giáo: “A 
Nan! Ông tu tam muội, gốc để ra khỏi trần lao, nếu tâm dâm chẳng 
trừ, thì không thể ra được. Dù có đa trí, thiển định hiện tiền, nhưng 
chẳng đoạn dâm, thì quyết bị lạc về ma đạo. Thượng phẩm là ma 
vương, trung phẩm là ma dân, hạ phẩm là ma nữ. Các ma kia cũng có 
đồ chúng, đều tự xưng mình thành vô thượng đạo. Sau khi tôi diệt độ, 
trong đời mạt pháp, phần nhiều các ma dân ấy xí thịnh trong đời, hay 
làm việc tham dâm, làm bậc thiện tri thức, khiến các chúng sanh lạc 
vào hâm ái kiến, sai mất đường Bồ Để. A Nan! Ông dạy người đời tu 
tam ma địa, trước hết phải đoạn dâm. Ấy gọi là lời dạy rõ ràng thanh 
tịnh, quyết định thứ nhứt của Như Lai. Vì cớ đó nếu chẳng đoạn dâm 
mà tu thiển định, ví như nấu cát muốn thành cơm, trải qua trăm nghìn 
kiếp chỉ thấy cát nóng mà thôi. Tại sao? Bởi vì cát không phải là bản 
nhân của cơm. A Nan! Nếu ông đem cái thân dâm mà cầu diệu quả 
của Phật, dù được diệu ngộ, cũng đều là dâm căn, căn bản thành dâm, 
luân chuyển trong ba đường, quyết chẳng ra khỏi. Do đường lối nào tu 
chứng Niết Bàn của Như Lai? Quyết khiến thân tâm đều đoạn cơ quan 
dâm dục, đoạn tính cũng không còn, mới có thể trông mong tới Bồ Để 
của Phật. Như thế tôi nói, gọi là Phật thuyết. Nói chẳng đúng thế, tức 
là ma Ba Tuần thuyết. Theo Tăng Chi Bộ Kinh, Đức Phật dạy: “Này 
các Tỳ Kheo, Như Lai không thấy một sắc nào khác, do sắc đó tâm 
của một người đàn ông bị hấp dẫn, xâm chiếm và ngự trị như sắc của 
một người đàn bà. Này các Tỳ Kheo, sắc của một người đàn bà xâm 
chiếm và ngự trị tâm của người đàn ông. Này các Tỳ Kheo, Như Lai 
không thấy một âm thanh nào khác, do âm thanh đó tâm của một 
người đàn ông bị hấp dẫn, xâm chiếm và ngự trị như âm thanh của một 
người đàn bà. Này các Tỳ Kheo, âm thanh của một người đàn bà xâm 
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chiếm và ngự trị tâm của người đàn ông. Lại cũng như vậy đối với 
hương, vị, xúc...” Sự hấp dẫn về giới tính được Đức Phật mô tả như là 
một xung lực mạnh mẽ nhất trong con người. Nếu trổ thành một kẻ nô 
lệ cho xung lực nầy thì dù có là người mạnh nhất cũng biến thành yếu 
ớt, dù là bậc hiển nhân cũng có thể từ bậc cao rớt xuống bậc thấp như 
thường. Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Buông lung theo tà dục, 
sẽ chịu bốn việc bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô 
luân, đọa địa ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc 
vương kết trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến 
(310).” Trong Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Đức Phật dạy: “Có người lo 
lắng vì lòng dâm dục không dứt nên muốn đoạn âm. Đoạn âm không 
bằng đoạn tâm. Tâm như người hướng dẫn, một khi người hướng dẫn 
ngừng thì những kẻ tùng sự đều phải ngừng. Tâm tà không ngưng thì 
đoạn âm có ích gì? Đức Phật Ca Diếp có dạy rằng: “Dục sinh từ nơi ý. 
Ý do tư tưởng sinh, hai tâm đều tịch lặng, không mê sắc cũng không 
hành dâm'.” 

Thứ tư là Không Vọng Ngữ: Vọng ngữ là lời nói giả dối để phỉ 
báng, khoe khoang hay lừa dối người khác. Vọng ngữ là không nói 
đúng sự thật (nói dối). Vọng ngữ cũng còn có nghĩa là nói lời đâm 
thọc, nói lưỡi hai chiều hay nói lời hủy báng. Vọng ngữ còn có nghĩa là 
nói lời thô lỗ cộc cần, hay nói lời nhảm nhí vô ích. Hủy báng kinh điển 
Phật giáo cũng được xem như một thứ vọng ngữ nghiêm trọng. Hủy 
báng kinh điển Phật giáo có nghĩa là chế nhạo những lời Phật dạy 
được viết lại trong kinh điển, như cho rằng những nguyên tắc ấy là giả, 
rằng những lời Phật dạy trong kinh điển Phật giáo hay trong Đại Thừa 
Phật giáo là do ma vương nói ra, vân vân. Loại phạm tội này không 
thể sám hối được. Theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng 
Narada, có bốn điều kiện cần thiết để tạo nên nghiệp nói dối: có sự 
giả dối không chân thật, ý muốn người khác hiểu sai lạc sự thật, thốt ra 
lời giả dối, và tạo sự hiểu biết sai lạc cho người khác. Theo Phật giáo, 
vọng ngữ là lối biện bạch chính cho những tội lỗi khác. Phật tử chân 
thuần phải nên để ý những trường hợp sau đây: vì tranh đua nên chúng 
ta nói dối; vì tham lam nên chúng ta nói dối; vì muốn cầu cạnh nên 
chúng ta nói dối; vì ích kỷ nên chúng ta nói dối; vì tự lợi nên nói dối. 
Chúng ta nói dối để lừa gạt người khác. Chúng ta phạm lỗi mà không 
dám tự nhận nên nói dối, tìm lời biện bạch cho mình, vân vân và vân 
vân. Cũng theo Đức Phật và Phật Pháp của Hòa Thượng Narada, có 
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những hậu quả không tránh khỏi của sự nói dối: bị mắng chưởi nhục 
mạ, tánh tình đê tiện, không ai tín nhiệm, và miệng mồm hôi thúi. 

Đức Phật muốn chúng đệ tử của Ngài hết sức ngay thẳng nên Ngài 
đã khuyến cáo chúng ta không nên nói dối, mà nói thật, sự thật hoàn 
toàn. Không nói dối bao gồm không nói lời độc ác, không nói lời thêu 
dệt, không nói lưỡi hai chiểu, không nói lời gian trá, như có nói không, 
không nói có. Trái lại, phải nói lời chân thật ngay thẳng hiển hòa, lợi 
mình lợi người. Tuy nhiên, trong những trường hợp đặc biệt, đôi khi 
người ta không thể nói được sự thật, chẳng hạn họ phải nói dối để khỏi 
bị hại, và bác sĩ nói dối để giúp đỡ tinh thần bệnh nhân. Nói dối vào 
những trường hợp như vậy có thể trái ngược với giới luật, nhưng không 
hẳn là trái ngược với lòng từ bi hay mục đích. Cấm nói dối mục đích là 
đem lại lợi ích hỗ tương bằng cách gắn vào sự thật và tránh sự xúc 
phạm bằng lời nói. Giống như vậy, lời phát biểu làm hại hạnh phúc 
người khác, chẳng hạn như lời nói hiểm độc, sỉ nhục, phỉ báng nhằm 
nhạo báng người khác và khoe khoang mình là người đáng tin, có thể 
là sự thật, nhưng những lời như vậy bị coi là sai vì chúng trái với giới 
luật. Phật tử chơn thuần nên luôn tôn trọng nhau và không nên vọng 
ngữ hay tự khoác lác. Tránh vọng ngữ có thể đưa đến ít tranh cãi và 
hiểu lầm hơn, và thế giới sẽ là một nơi an lành hơn. Cách hành trì giới 
thứ tư là chúng ta nên luôn nói sự thật. 

Có bốn sự biểu hiện vọng ngữ. Thứ nhất là nói đối: Nói dối có 
nghĩa là nói thành lời hay nói bằng cách gật đầu hay nhún vai để diễn 
đạt một điều gì mà chúng ta biết là không đúng sự thật. Tuy nhiên, khi 
nói thật cũng phải nói thật một cách sáng suốt kết hợp với tâm từ ái. 
Thật là thiếu lòng từ bi và u mê khi thật thà nói cho kẻ sát nhân biết 
về chỗ ở của nạn nhân mà hắn muốn tìm, vì nói thật như thế có thể 
đưa đến cái chết cho nạn nhân. Chúng ta không nên nói dối vì nếu 
chúng ta nói dối thì sẽ không ai tin chúng ta. Hơn nữa, không nói dối 
giúp ta trở nên chân thật và đáng tin cậy hơn. Theo Kinh Pháp Cú, câu 
306, Đức Phật dạy “Thường nói lời vọng ngữ thì sa đọa; có làm mà nói 
không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa ngục. Thứ nhì là nói 
đâm thọc (nói lưỡi hai chiều) hay nói lời hủy báng: Nói lời đâm thọc là 
có nói không, không nói có để gây chia rẽ; hoặc nói ly gián hay nói 
lưỡi hai chiều. Theo thuật ngữ Pali, Pisunavaca có nghĩa là phá vỡ tình 
bạn. Vu khống người khác là một điều độc ác nhất vì nó đòi hỏi phải 
đưa ra một lời tuyên bố dối trá với ý định làm hại thanh danh của 
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người khác. Người nói lời ly gián thường phạm vào hai tội ác một lúc, 
vì lời vu cáo không đúng sự thật nên người ấy phạm tội nói dối, và sau 
đó còn phạm tội đâm thọc sau lưng người khác. Trong thi kệ SanskrIt, 
người đâm thọc sau lưng người khác được so sánh với con muỗi, tuy 
nhỏ nhưng rất độc. Nó bay đến với tiếng hát vo ve, đậu lên người của 
bạn, hút máu, và có thể truyền bệnh sốt rét vào bạn. Lại nữa, lời lẽ 
của người đâm thọc có thể ngọt ngào như mật ong, nhưng tâm địa của 
họ đầy nọc độc. Như vậy chúng ta phải tránh lời nói đâm thọc, hay lời 
nói ly gián phá hủy tình thân hữu. Thay vì gây chia rẽ, chúng ta hãy 
nói những lời đem lại sự an vui và hòa giải. Thay vì gieo hạt giống 
phân ly, chúng ta hãy mang an lạc và tình bạn đến những ai đang sống 
trong bất hòa và thù nghịch. Thứ ba là “Nói lời thô lỗ cộc cằn”: Lời 
thô ác bao gồm nhục mạ, mắng chưởi, nhạo báng và biếm nhẽ, vân 
vân. Có lúc chúng ta nói những lời đó với nụ cười trên môi mà chúng 
ta lại giả bộ cho rằng lời chúng ta đang thốt ra không có gì tổn hại đến 
ai. Phật tử thuần thành đừng bao giờ dùng lời thô ác vì những lời đó 
làm tổn hại đến người. Theo Hòa Thượng Narada trong Đức Phật và 
Phật Pháp, có ba điều kiện cần thiết để thành lập nghiệp nói lời thô lỗ: 
có một người khác để cho ta nói lời thô lỗ, tư tưởng sân hận, và thốt ra 
lời thô lỗ. Những hậu quả không tránh khỏi của sự nói lời thô lỗ cộc 
cần: dầu không làm gì hại ai cũng bị họ ghét bỏ, tiếng nói khàn khàn 
chứ không trong trẻo. Vào thời Đức Phật còn tại thế, một ngày nọ, có 
một người giận dữ với sắc mặt hung tợn đến gặp Đức Phật. Người ấy 
nói những lời nói cộc cần thô lỗ với Phật. Đức Phật lắng nghe một 
cách thản nhiên, và không nói một lời nào. Cuối cùng khi người ấy 
ngưng nói, Đức Phật bèn hỏi: “Nếu có ai đó đem một vật gì đến cho 
ông mà ông không nhận, thì vật ấy thuộc về ai?” Người ấy trả lời: “Dĩ 
nhiên là vật ấy vẫn thuộc về người hồi đầu muốn cho.” Đức Phật bèn 
nói tiếp: “Cũng như vậy với những lời mà ông vừa nói ban nấy, ta 
không muốn nhận, vậy chúng vẫn thuộc về ông. Ông phải tự giữ lấy 
chúng. Ta e rằng cuối cùng rồi ông sẽ gánh lấy khổ đau phiền não, vì 
kể ác thóa mạ người hiển chỉ mang lấy khổ đau cho chính mình mà 
thôi. Cũng như một người muốn làm ô nhiễm bầu trời bắng cách phung 
nước miếng lên trời. Nước miếng của người ấy chẳng bao giờ có thể 
làm ô nhiễm được bầu trời, mà ngược lại nó sẽ rơi xuống ngay trên 
mặt của chính người đó vậy.” Nghe lời Phật nói xong, người đó cảm 
thấy xấu hổ, bèn xin Phật tha thứ và nhận làm đệ tử. Đức Phật nói: 


113 


“Chỉ có ái ngữ và sự lý luận hợp lý mới có thể làm ảnh hưởng và 
chuyển hóa được người khác mà thôi.” Phật tử chân thuần nên cố tránh 
nói lời thô lỗ. Thứ tư là “Nói lời nhằm nhí vô ích”: Theo Hòa Thượng 
Narada trong Đức Phật và Phật Pháp, có hai điều kiện cần thiết để 
thành lập nghiệp nói lời nhằm nhí vô ích: ý muốn nói chuyện nhằm 
nhí, và thốt ra lời nói nhảm nhí vô ích. Những hậu quả không tránh 
khỏi của việc nói lời nhẩm nhí: các bộ phận trong cơ thể bị khuyết tật, 
và lời nói không minh bạch rõ ràng (làm cho người ta nghi ngờ). Theo 
Kinh Pháp Cú, câu 306, Đức Phật dạy: “Thường nói lời vọng ngữ thì sa 
đọa; có làm mà nói không, người tạo hai nghiệp ấy, chết cũng đọa địa 
ngục.” 

Thứ năm là Không Uống Rượu và Những Chất Cay Độc: Rượu là 
thứ làm rối loạn tính thần, làm mất trí tuệ. Trong hiện tại, rượu là 
nguyên nhân sanh ra nhiều tật bệnh; trong vị lai thì rượu chính là 
nguyên nhân của ngu sỉ mê muội. Kinh Phật thường ví rượu hại hơn 
thuốc độc. Muốn tu tập hay phát huy trí tuệ phải tuyệt đối không uống 
rượu. Ngoài ra, cũng không được dùng các thứ thuốc kích thích thần 
kinh như thuốc phiện. Rượu đã từng được xem như là một trong những 
nguyên nhân chính của sự sa đọa và tinh thần con người. Hiện nay các 
loại ma túy được xem là độc hại và nguy hiểm hơn cả ngàn lần. Vấn 
để nầy đã và đang trở thành vấn nạn trên khắp thế giới. Trộm cắp, 
cướp bóc, bạo dâm và lừa đảo ở tầm mức lớn lao đã xãy ra do ảnh 
hưởng độc hại của ma túy. 

Giới “Không Uống Rượu” dựa vào sự tôn trọng chính mình và 
không làm mất đi sự kiểm soát thân, khẩu, ý của chính mình. Nhiều 
thứ có thể trở nên những chất liệu làm cho chúng ta ghiển. Chúng bao 
gồm cả rượu, thuốc, hút thuốc và những sách vở không lành mạnh. Xử 
dụng bất cứ thứ nào trong những thứ vừa kể trên sẽ đưa đến sự tổn hại 
cho bản thân và gia đình. Một ngày nọ, Đức Phật đang thuyết Pháp cho 
hội chúng thì có một người trẻ say rượu đi khệnh khạng vào trong 
phòng. Người ấy vấp lên một vài chư Tăng đang ngồi trên sàn và bắt 
đầu to tiếng chưởi rủa. Hơi thở của người ấy nồng nặc mùi rượu. Rồi 
người ấy vừa nói lắp bắp, vừa đi khệnh khạng ra khỏi phòng. Mọi 
người đều sững sờ trước thái độ thô lỗ của người say ấy, nhưng Đức 
Phật vẫn bình thản nói với tứ chúng: “Này tứ chúng! Hãy nhìn con 
người say ấy! Ta dám chắc về số phận của một người say. Hắn sẽ mất 
sức khỏe, mất tiếng tăm. Thân thể người ấy sẽ yếu đuối và bệnh hoạn. 
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Ngày và đêm, người ấy sẽ cãi cọ với gia đình và bạn hữu cho tới khi 
nào bị mọi người xa lánh. Điều tệ hại hơn hết là người ấy sẽ mất đi trí 
tuệ và trở nên mê muội.” Giữ được giới này chúng ta sẽ có một thân 
thể tráng kiện và tinh thần linh mẫn. 

Lý do tại sao chúng ta không nên uống những chất cay độc: không 
uống rượu vì nó làm ta mất sự tỉnh giác và tự chủ các căn, không uống 
rượu giúp ta tỉnh giác với các căn trong sáng. Giới “Không Uống 
Rượu” là một trong tám giới đầu trong Thập Giới mà Đức Phật chế ra 
cho Phật tử tại gia cứ mỗi nửa tháng là phải giữ tám giới nầy trong 24 
giờ. Không uống rượu là giới thứ năm trong thập giới. Không uống 
rượu vì uống rượu sẽ làm cho tánh người cuồng loạn, rượu là cội gốc 
của buông lung (Rượu làm cho thân tâm sanh nhiều thứ bệnh, người 
uống rượu thường ưa đấu tranh, mất dần trí huệ, vì uống rượu mà dẫn 
đến tội ác. Khi uống rượu say rồi, người ấy có thể phạm các giới khác 
và làm các việc ác khác rất là dễ dàng. Đức Phật cấm không cho Phật 
tử uống rượu là vì muốn cho họ giữ gìn thân tâm thanh tịnh, và tăng 
trưởng đạo niệm). Đức Phật bảo chúng ta không nên dùng chất say. Có 
rất nhiều lý do tại sao phải giữ giới nầy. Một thi sĩ đã viết về người say 
như sau: 

“Người say chối bỏ lẽ phải 
Mất trí nhớ 
Biến thể khối óc 
Suy yếu sức lực 
Làm viêm mạch máu 
Gây nên các vết nội và ngoại thương bất trị 
Là mụ phù thủy của cơ thể 
Lầ con quỷ của trí óc 
Là kẻ trộm túi tiền 
Là kẻ ăn xin ghê tởm 
Lầ tai ương của người vợ 
Là đau buồn của con cái 
Là hình ảnh một con vật 
Là kẻ tự giết mình 
Uống sức khỏe của người khác 
Và cướp đoạt sức khỏe của chính mình.” 

Phá Giới: Theo Phật giáo, phá giới là vi phạm những giới điều tôn 

giáo. Phá giới còn có nghĩa là phá phạm giới luật mà Đức Phật đã đặt 
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ra. Trong Kinh Phạm Võng Bồ Tát Giới 48 giới khinh điều thứ 36, Đức 
Phật dạy: “Thà rót nước đồng sôi vào miệng, nguyện không để miệng 
nầy phá giới khi hãy còn thọ dụng của cúng dường của đàn na tín thí. 
Thà dùng lưới sắt quấn thân nầy, nguyện không để thân phá giới nầy 
tiếp tục thọ nhận những y phục của tín tâm đàn việt.” (người đã thọ 
giới lại tự mình hay do sự xúi dục mà phá giới: Theo sách Thập Luân, 
vị Tỳ Kheo phá giới, tuy đã chết nhưng dư lực của giới ấy vẫn còn bảo 
đường cho nhân thiên, ví như hương của ngưu hoàng xạ. Phật do đó mà 
thuyết bài kệ: “Thiệm bạc hoa tuy ny, thắng ư nhứt thiết hoa, phá giới 
chư Tỳ Kheo, do thắng chư ngoại đạo,” nghĩa là hoa thiệm bạc tuy héo 
vẫn thơm hơn các thứ hoa khác, các Tỳ Kheo tuy phá giới nhưng vẫn 
còn hơn hết thảy ngoại đạo). Thế nào được gọi là Phá Giới trong Đạo 
Phật? Trong Phật giáo, hành vi phi đạo đức là một hình thức phá giới 
nghiêm trọng. Hành vi phi đạo đức có thể gây tổn hại cho chính mình 
và cho người khác. Chúng ta chỉ có thể ngăn ngừa những hành vi này 
một khi chúng ta biết được hậu quả của chúng mà thôi. Có ba loại 
hành vi phi đạo đức: hành vi phi đạo đức nơi thân gồm ba thứ khác 
nhau là sát sanh, trộm cắp và tà dâm; hành vi phi đạo đức nơi khẩu, 
gồm những lời nói dối, nói chia rẽ, nói phỉ báng và nói lời vô nghĩa; và 
tư tưởng phi đạo đức bao gồm lòng tham, sự ác độc và tà kiến hay 
những quan điểm sai trái. Phá Trai hay phá luật trai giới của tịnh xá, 
hoặc ăn sái giờ, hình phạt cho sự phá giới nầy là địa ngục hoặc trở 
thành ngạ quỷ, những con ngạ quỷ cổ nhỏ như cây kim, bụng ỏng như 
cái trống chầu, hoặc có thể tái sanh làm súc sanh (Phật tử tại gia không 
bắt buộc trường chay; tuy nhiên, khi đã thọ bát quan trai giới trong một 
ngày một đêm thì phải trì giữ cho tròn. Nếu đã thọ mà phạm thì phải 
tội cũng như trên). 

Phá hòa hợp Tăng hay Phá Yết Ma Tăng là một hình thức khác 
của phá giới. Trong phá hòa hợp Tăng, cùng trong một giới mà đưa ra 
ý kiến ngoại đạo hay lập ra loại yết ma khác để phá vở sự hòa hợp của 
yết ma Tăng. Theo Đức Phật, tạo sự phá hòa hợp trong Tăng già là 
một trong sáu trọng tội. Đây là sự phá giới lớn nhất trong các sự phá 
giới khác trong Phật giáo. Điều này nói lên mối quan tâm rất lớn cuả 
Đức Phật đối với Tăng già và tương lai Phật giáo về sau này. Tuy 
nhiên, không nhất thiết các cuộc ly khai trong Tăng già đều là cố ý 
phát sinh từ sự thù nghịch, và có vẻ như sự xa cách về địa lý do các 
hoạt động truyền giáo, có lẽ đã đóng một vai trò quan trọng trong việc 
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phát sinh các khác biệt về giới luật trong những cuộc hội họp tụng giới 
cuả Tăng già. Sau năm bảy lần kết tập kinh điển, những khác biệt xuất 
hiện và các tông phái khác nhau cũng xuất hiện. Những khác biệt 
thường xoay quanh những vấn đề không mấy quan trọng, nhưng chúng 
chính là nguồn gốc phát sinh ra các trường phái khác nhau. Nếu chúng 
ta nhìn kỹ chúng ta sẽ thấy rằng những khác biệt chỉ liên hệ đến vấn 
đề giới luật của chư Tăng Ni chứ không liên quan gì tới những Phật tử 
tại gia. Ngoài ra, phá Tăng hay phá pháp luân Tăng, tức là phá rối sự 
thiển định của vị Tăng, hay đưa ra một pháp để đối lập với Phật pháp 
(như trường hợp Đề Bà Đạt Đa) cũng là phá giới. 

Đức Phật dạy: “Không một loài nào có thể ăn thây con sư tử, mà 
chỉ có những con trùng bên trong mới ăn chính nó; cũng như Phật pháp, 
không một giáo pháp nào có thể tiêu diệt được, mà chỉ những ác Tăng 
mới có khả năng làm hại giáo pháp mà thôi.” (trong Kinh Diệu Pháp 
Liên Hoa, Phật bảo A Nan: “Này ông A Nan, ví như con sư tử mệnh 
tuyệt thân chết, tất cả chúng sanh không ai dám ăn thịt con sư tử ấy, 
mà tự thân nó sinh ra dòi bọ để ăn thịt tự nó. Này ông A Nan, Phật 
pháp của ta không có cái gì khác có thể hại được, chỉ có bọn ác Tỳ 
Kheo trong đạo pháp của ta mới có thể phá hoại mà thôi.” Ý nói 
những người phá giới và phá hòa hợp Tăng). Đức Phật đưa ra bốn thí 
dụ về Phá Giới hay Ba La Di Tứ Dụ cho tứ chúng. Đây là bốn thí dụ 
về Ba La Di tội mà Phật đã dạy chư Tăng Ni về những kẻ phạm vào 
điều dâm: kẻ phạm vào điểu dâm như chiếc kim mẻ mũi gẩy đích, 
không xài được nữa; như sinh mệnh của một người đã hết, không thể 
sống được nữa; như đá vỡ không thể chấp lại; như cây gẩy không thể 
sống lại. Theo Kinh Đại Bát Niết Bàn và Kinh Phúng Tụng trong 
Trường Bộ Kinh, có năm điều nguy hiểm của người ác giới: người ác 
giới vì phạm giới luật do phóng dật thiệt hại nhiều tài sẳn; người ác 
giới, tiếng xấu đồn khắp; người ác giới, khi vào hội chúng sát Đế Lợi, 
Bà La Môn, Sa Môn hay cư sĩ, đều vào một cách sợ sệt và dao động; 
người ác giới, chết một cách mê loạn khi mệnh chung; người ác giới, 
khi thân hoại mạng chung sẽ sanh vào khổ giới, ác thú, đọa xứ, địa 
ngục. 

Ngày xưa có một vị Phật tử tại gia thọ tam qui ngũ giới. Ban đầu 
thì đối với người ấy những giới luật này rất quan trọng và người ấy giữ 
giới rất nghiêm mật. Tuy nhiên, sau một thời gian thì thói cũ trở lại, 
người ấy lại muốn nhăm nhi chút rượu. Người ấy nghĩ rằng, trong năm 
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giới có lẽ giới cấm uống rượu quả thực không mấy cần thiết. “Có gì sai 
trái với một hai ly rượu chứ?” Đoạn người ấy mua ba chai rượu và bắt 
đầu uống. Trong khi uống đến chai thứ nhì thì một con gà của nhà 
hàng xóm chạy vào nhà. Người ấy nghĩ “Cha chả, họ gửi mỗi đến cho 
mình nhậu đây!” Ta sẽ thịt con gà này cho rượu xuống được dễ dàng. 
Nói xong người ấy bèn túm lấy con gà làm thịt. Vì thế mà người ấy 
phạm tội sát sanh. Vì bắt con gà không mà không được phép chủ nên 
người ấy cũng phạm tội trộm cắp. Thình lình một người đàn bà bước 
vào hỏi, “Ông có thấy con gà của tôi chạy sang đây không?” Đã say 
mèm mà miệng lại đầy thịt gà, người ấy nói lắp bắp, “Không, tôi nào 
có thấy con gà nào đâu. Gà nào của bà lại chạy sang đây!” Nói như 
vậy là người ấy đã phạm phải lỗi nói dối. Sau đó người ấy nhìn người 
đàn bà và nghĩ rằng bà này thiệt đẹp. Hắn chạy đến sờ mó người đàn 
bà, thế là ông ta đã phạm tội tà dâm. Không giữ một giới mà ông ta 
cho là không quan trọng đã dẫn đến việc hủy phạm tất cả những giới 
khác. Trong kinh Di Lan Đà, Đức Phật dạy: “Giống như một lực sĩ dọn 
sân biểu diễn, đức hạnh là căn bản của tất cả mọi phẩm hạnh.” Uống 
rượu và những chất cay độc sẽ làm cho chúng ta mất trí. Chính vì thế 
mà Đức Phật khuyên chúng ta không nên uống rượu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Sự phá giới làm hại mình như 
dây mang-la bao quanh cây Ta-la làm cho cây nầy khô héo. Người phá 
giới chỉ là người làm điều mà kẻ thù muốn làm cho mình (162).Phá 
giới chẳng tu hành, thà nuốt hườn sắt nóng hừng hực lửa đốt thân còn 
hơn thọ lãnh của tín thí (308). Buông lung theo tà dục, sẽ chịu bốn việc 
bất an: mắc tội vô phước, ngủ không yên, bị chê là vô luân, đọa địa 
ngục (309). Vô phước đọa ác thú bị khủng bố, ít vui, quốc vương kết 
trọng tội: đó là kết quả của tà dâm. Vậy chớ nên phạm đến (310). 
Cũng như vụng nắm cỏ cô-sa (cổ thơm) thì bị đứt tay, làm sa-môn mà 
theo tà hạnh thì bị đọa địa ngục (311). Những người giải đãi, nhiễm ô 
và hoài nghi việc tu phạm hạnh, sẽ không làm sao chứng thành quả lớn 
(312). Việc đáng làm hãy làm cho hết sức! Phóng đãng và rong chơi 
chỉ tăng thêm trần dục mà thôi (313). Không tạo ác nghiệp là hơn, vì 
làm ác nhứt định thọ khổ; làm các thiện nghiệp là hơn, vì làm lành 
nhứt định thọ vui (314). Như thành quách được phòng hộ thế nào, tự 
thân các ngươi cũng phải nên phòng hộ như thế. Một giây lát cũng chớ 
buông lung. Hễ một giây lát buông lung là một giây lát sa đọa địa 
ngục (315). 
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Theo Kinh Duy Ma Cật, khi Đức Thế Tôn còn tại thế, có hai vị Tỳ 
Kheo phạm luật hạnh, lấy làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, đến hỏi 
Ưu Ba Li rằng: “Dạ thưa ngài Ưu Ba Lï! Chúng tôi phạm luật thật lấy 
làm hổ thẹn, không dám hỏi Phật, mong nhờ ngài giải rõ chỗ nghi hối 
cho chúng tôi được khỏi tội ấy.” Ưu Ba Li liền y theo pháp, giải nói 
cho hai vị. Bấy giờ ông Duy Ma Cật đến nói với Ưu Ba L¡: “Thưa ngài 
Ưu Ba Lï, ngài chớ kết thêm tội cho hai vị Tỳ Kheo nầy, phải trừ dứt 
ngay, chớ làm rối loạn lòng họ. Vì sao? Vì tội tánh kia không ở trong, 
không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Như lời Phật đã dạy: “Tâm nhơ 
nên chúng sanh nhơ, tâm sạch nên chúng sanh sạch. Tâm cũng không 
ở trong, không ở ngoài, không ở khoảng giữa. Tâm kia như thế nào, tội 
cấu cũng như thế ấy. Các pháp cũng thế, không ra ngoài chơn như. 
Như ngài Ưu Ba Li, khi tâm tướng được giải thoát thì có tội cấu 
chăng?” Ưu Ba Li đáp: “Không.” Ông Duy Ma Cật nói: “Tất cả chúng 
sanh tâm tướng không nhơ cũng như thế! Thưa ngài Ưu Ba Li! Vọng 
tưởng là nhơ, không vọng tưởng là sạch; điên đảo là nhơ, không điên 
đảo là sạch; chấp ngã là nhơ, không chấp ngã là sạch. Ngài Ưu Ba L1! 
Tất cả pháp sanh diệt không dừng, như huyễn, như chớp; các Pháp 
không chờ nhau cho đến một niệm không dừng; các Pháp đều là vọng 
kiến, như chiêm bao, như nắng dợn, như trăng dưới nước, như bóng 
trong gương, do vọng tưởng sanh ra. Người nào biết nghĩa nầy gọi là 
giữ luật, người nào rõ nghĩa nầy gọi là khéo hiểu.” Lúc đó hai vị Tỳ 
Kheo khen rằng: “Thật là bực thượng trí! Ngài Ưu Ba Li nầy không thể 
sánh kịp. Ngài là bực giữ luật hơn hết mà không nói được.” Ưu Ba Li 
đáp rằng: “Trừ Đức Như Lai ra, chưa có bực Thanh Văn và Bồ Tát nào 
có thể chế phục được chỗ nhạo thuyết biện tài của ông Duy Ma Cật. 
Trí tuệ ông thông suốt không lường.” Khi ấy, hai vị Tỳ Kheo dứt hết 
nghi hối, phát tâm Vô thượng Chánh đẳng Chánh giác và phát nguyện 
rằng: “Nguyện làm cho tất cả chúng sanh đều được biện tài như vậy.” 

Bồ Tát Giới: Giới luật của Bồ Tát Đại Thừa. Có mười giới trọng 
và bốn mươi tám giới khinh. Bất cứ ai cũng có thể thọ giới Bồ Tát vì 
thọ giới Bồ Tát không chỉ với quyết tâm thoát vòng luân hồi sanh tử, 
mà còn quyết tâm theo theo ý hướng đạt được quả vị Bồ Đề nhằm làm 
lợi lạc cho tất cả chúng sanh. Bồ Tát giới có tác dụng chế ngự tâm thái 
ích kỷ. Bồ Tát giới không chỉ điều chỉnh những hành động về thân hay 
khẩu, mà còn tác động tới tư tưởng và tâm thái nữa. Như vậy Bồ Tát 
giới khó hành trì hơn các giới phẩm nhằm giải thoát cho cá nhân khác. 
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Bồ Tát giới chỉ có trong các xứ theo truyền thống Phật giáo Đại Thừa 
mà thôi. Cư sĩ, Tỳ Kheo hay Tỳ Kheo Ni đều có thể thọ Bồ Tát giới. 
Mặc dầu bản chất của giới phẩm Bồ Tát giới giống nhau nhưng số giới 
điều khác nhau giữa Phật giáo Trung Hoa và Tây Tạng. Khi đã thọ 
lãnh những giới phẩm này, chúng ta phải có quyết tâm tu tập cho đến 
khi nào thành đạt chánh quả. Việc thọ lãnh giới luật Bồ Tát là việc 
hoàn toàn tự nguyện. Để thọ giới chúng ta phải thông hiểu những lợi 
lạc của một đời sống có đạo đức. Có rất nhiều điều lợi lạc nhưng có 
thể nói tóm tắt là đời sống đạo đức đưa chúng ta đến giải thoát, giác 
ngộ và khiến cho chúng ta có thể làm lợi ích cho người khác. Một số 
người chân chừ trong việc thọ giới vì họ cẩm thấy khó lòng mà giữ giới 
luật một cách hoàn toàn. Chúng ta không nên mong mỏi rằng chúng ta 
sẽ giữ tròn giới luật ngay từ phút đầu. Nếu có thể giữ gìn những giới 
luật một cách hoàn hảo thì chúng ta đâu cần phải thọ giới làm gì vì 
chúng ta đã là một vị A La Hán hay một vị Phật rồi còn øì. Phật tử 
thuần thành nên luôn nhớ rằng chúng ta thọ lãnh giới luật vì chúng ta 
chưa có thể tự tròn giữ chúng một cách hoàn hảo. Nhưng nhờ cố gắng 
mà thân, khẩu, ý của chúng ta được cải thiện. Ngược lại, chúng ta 
không nên thọ giới nếu chúng ta chưa sẵn sàng chịu giữ giới. Để giữ 
giới chúng ta cần phải chánh tâm và tỉnh thức. Nếu sai phạm, chúng ta 
có thể áp dụng bốn sức mạnh đối trị: sám hối, quy-y với chí hướng xả 
thân bố thí, lấy công chuộc tội và quyết chí không tái phạm... để thanh 
tịnh những dấu ấn xấu trong dòng chảy tâm thức của chúng ta. Với 
Phật tử thuần thành, giới luật phải được xem như là những món trang 
sức của một hành giả chân chánh. Trong Kinh Phạm Võng, Đức Phật 
dạy: “Nếu ai thọ giới mà không giữ, người đó không phải là Bồ Tát, 
người đó cũng không có chủng tử Phật. Ngay cả Phật mà còn Phải trì 
tụng những giới nầy. Tất cả chúng Bồ Tát đã học giới trong quá khứ, 
sẽ học trong tương lai, hay đang học trong lúc nầy. Ta đã giải thích 
những điểm chánh của Bồ Tát giới. Mấy ông phải học và hành Bồ Tát 
giới trong chính tâm mình.” 

Năm Giới Xuất Ly: Theo Kinh Phúng Tụng trong trường Bộ Kinh, 
có năm xuất ly giới. Thứ nhất là Giải Thoát Đối Với Dục Vọng: Ở đây 
vị Tỳ Kheo có tác ý đối với dục vọng, tâm không hướng nhập dục 
vọng, không tín lạc, không an trú, không bị chi phối bởi dục vọng. Khi 
vị nầy có tác ý đối với ly dục, tâm hướng nhập ly dục, tín lạc, an trú và 
bị chi phối bởi ly dục, tâm của vị ấy khéo ly, khéo tu, khéo khởi, khéo 
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giải thoát, khéo ly hệ đối với các dục lạc. Và các lậu hoặc, các tổn hại, 
các nhiệt não khởi lên do duyên các dục lạc, vị ấy đối với chúng được 
giải thoát, không còn cảm thọ cảm giác ấy. Thứ nhì là Giải Thoát Đối 
Với Sân Hận: Giống như thứ nhất. Thay thế tham dục với sân hận. Thứ 
ba là Giải Thoát Đối Với Hại Tâm: Giống như thứ nhất. Thay thế tham 
dục với hại tâm. Thứ tư là Giải Thoát Đối Với SẮC: Giống như thứ 
nhất. Thay thế tham dục với sắc. Thứ năm là Giải Thoát Đối Với TỰ 
THÂN: Giống như thứ nhất. Thay thế tham dục với tự thân. 

Trì Giới Ba La Mật: Đây là loại trì giới có thể giúp hành giả qua 
bờ bên kia. Giới Ba La Mật, ba la mật thứ hai trong sáu ba la mật. Bồ 
Tát phải giữ gìn các giới luật và bảo vệ chúng như đang giữ gìn một 
viên ngọc quý vậy. Cư sĩ tại gia, nếu không giữ được hai trăm năm 
chục hay ba trăm bốn mươi tám giới, cũng nên cố gắng trì giữ năm hay 
mười giới thiện nghiệp: không sát hại chúng sanh, không lấy của 
không cho, không tà hạnh, không uống rượu, không nói láo, không nói 
lời thô bạo, không nói lời nhãm nhí, không tham dục, không sân hận và 
không tà kiến. Theo Kinh Pháp Hoa, chư Bồ Tát giữ gìn các giới luật 
và bảo vệ chúng như đang giữ gìn những viên ngọc quí trong tay họ. 
Các ngài nghiêm trì không vi phạm, dù một lỗi rất nhỏ. Do nơi tâm 
không chấp thủ, luôn trong sáng và xa la thành kiến, nên người trì giới 
Ba La Mật luôn trầm tĩnh nơi tư tưởng và hành động đối với người 
phạm giới, và không có sự tự hào ưu đãi nào đối với người đức hạnh. 


Observation oƒ Precepfs 


Overview 0ƒ 0bservafion oƒ Precepfs: Every one oŸ us knows that 
holding precepts means holding precepts, but when challenges comes, 
we break the precepts Instead of holding them. Keeping precepts 
teaches us that we cannot truly save others unless we remove our own 
cankers by living a moral and upright life. However, we must not think 
that we cannot guide others Just because we are not perfect ourselves. 
Keeping precepts 1s also a good example for others to follow, this 1s 
another form of helping others. Holding the precepts also means to 
observe the precepts with the mind that does not move. No matter what 
state you encounter, your mind does not move. Even though when 
Mount Tai has a landslide, you are not startled. When a beautiful 
woman passes In front of you, you are not affected. Thịs 1s the key to 
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the door of the great enlightenment in Buddhism. This 1s also an 
essential samadhi for any Buddhist cultivator to turn sfates around. 
Whether the sfate ¡is good or bad, pleasant or adverse, IÝ you remain 
calm, composed, and not to break any precepts, the wind will surely 
calm down and the waves wIll naturally subside. The Sanskrit term 
“Sila” means observing the precepts, given by Buddha, which are 
conducive to moral life. In the case of the homeless ones, the precepts 
are meant to maintain the order of the brotherhood. The brotherhood 1s 
a model society the Ideal of which 1s to lead a peaceful, harmonIous 
líe. Sila-paramita or pure observance of precep(s (keeping the 
commandments, upholding the precepts, the path of keeping precepts, 
or moral conduct, etc) 1s the practicing of all the Buddhist precepts, or 
all the virtuous deeds that are conducive to the moral welfare of 
oneself and that of others. Maintaining Precept Paramifa 1s used to 
destroy violating precepts and degrading the Buddha-Dharma. The 
rules of the perfect morality of Bodhisattvas, the second of the six 
paramitas. Bodhisattvas must observe the moral precepts and guard 
them as they would hold a precious pearl. Lay people, 1f they cannot 
observe two hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they 
should try to observe at least five or ten precepts of wholesome 
actions: abstention from taking life, abstention from taking what 1s not 
gIven, abstention from wrong conduct, abstentlon from 1ntoxicanfs, 
abstention from lying speech, abstention from harsh speech, abstention 
{rom Indistinct prattling, abstention from covetousness, abstention from 
1ll-will, abstention from wrong views. According to the Lotus Sutra, 
Bodhisattvas observe and guard the moral precepts as they would hold 
a preclous pearl in their hand. Their precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and 
action toward the sinner and no remarkable pride to appreciate the 
merited. This Is the non-clinging way of looking into things that 
provides reason to the thought of pure kind and a clear vision unblurred 
{rom biases. 

The Meanings oƒ Observafion gƒ Precepfs: Silas mean basic 
precepts, commandments, discipline, prohibition, morality, or rules In 
Buddhism. Precepts are designed by the Buddha to help Buddhists 
guard against transgressions and stop evil. Transgressions spring from 
the three karmas of body, speech and mind. Observation of moral 
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precepts develops concenfration. Concentration leads to understanding. 
Continuous Understanding means wisdom that enables us to eliminate 
greed, anger, and Ignorance and to obtain liberation, peace and Joy. 
Silas mean rules and ceremonies, an Intuiftive apprehension of which, 
both written and unwriften, enables devotees to practce and act 
properly under all circumstances. Precepts also mean vows of moral 
conduct taken by lay and ordained Buddhists. There are five vows for 
lay people, 250 for fully ordained monks, 348 for fully ordained nuns, 
58 for Bodhisattvas (48 minor and 10 major). The Buddha emphasized 
the Importance of morals as a means to achieve the end of real 
Íeedom for observing moral precepts develops concentration. 
Concentration leads to understanding. Continuous understanding means 
wisdom that enables us to eliminate greed, anger, and Ignorance and to 
advance and obtain liberation, peace and Joy. In Buddhism, a 
secondary commandments, deriving from the mandate of Buddha, I.e. 
agaInst drinking wine, as opposed to a commandment based on the 
pnmary laws of human nature, I.e., against murder. The moral code 
taught in Buddhism 1s very vast and varied and yet the function of 
Buddhist morality 1s one and not many. It 1s the control of man”s verbal 
and physical actions. All morals set forth in Buddhism lead to this end, 
virtuous behavior, yet moral code 1s not an end in Itself, but a means, 
for 1t alds concentration (samadhi). Samadhi, on the other hand, 1s a 
means to the acquisition of wIsdom (panna), true wisdom, which in turn 
brings about deliverance of mind, the final goal of the teaching of the 
Buddha. Virtue, Concentration, and Wisdom therefore 1s a blending of 
man”s emotions and Intellect. The Buddha points out to his disciples the 
ways Of overcoming verbal and physical 1ll behavior. According to the 
Majjihima Nikaya, the Buddha taught: “Having tamed his tongue, 
having confrolled his bodily actions and made himself pure in the way 
he earns his living, the disciple establishes himself well in moral habits. 
Thus he trains himself in the essential preceptfs of restraint observing 
them scrupulously and seeing danger In the slightest fault. While thus 
restraining himself in word and deed he tries to guard the doors of the 
senses, for If he lacks control over his senses unhealthy thoughts are 
bound to fill his mind. Seeing a form, hearing a sound, and so on, he 1s 
neither attracted nor repelled by such sense obJects, but maintains 
balance, putting away all likes and dislikes.” The code of conduct set 
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forth by the Buddha 1s not a set of mere negative prohibitions, but an 
affirmation of doïng good, a career paved with good Intentions for the 
welfae of happiness of mankind. These moral principles aim at making 
SOcIefy secure by promoting unity, harmony and mutual understanding 
among people. The code of conduct 1s the stepping-stone to the 
Buddhist way of life. It 1s the basis for mental development. One who 
1S Intent on meditation or concenfration of mind should develop a love 
Of virtue that nourishes mental life makes It steady and calm. This 
searcher of highest purity of mind practises the burning out of the 
passlons. He should always think: “Other may harm, but I will become 
harmless; others may slay living beings, but [ will become a non- 
slayer; others may wrongly take things, but I wIll not; others may live 
unchaste, but I wIll live pure; other may slander, talk harshly, Iindulge 
In øossIp, but I wIll talk only words that promote concord, harmless 
words, agreeable to the ear, full of love, heart pleasing, courteous, 
worthy of being borne In mind, timely, fit to the point; other may be 
covetous, but I will not covet; others may menfally lay hold of things 
awry, but [ will lay mental hold of things fully aright.”” In fact, 
observation of morality also means cultivation or exercise of right 
thoughts of altruism, loving-kindness and harmlessness; observatlon of 
morality also means cultivation of the ripht speech because that 
enables one to control one”s mischievous tongue; riph( action by 
refraining from killing sentient beings, and from sexual misconduct; 
and riph(t livelhood whiích should be free from exploitation 
misappropriation or any 1llegal means of acquiring wealth or property. 
Djƒecrent Cafegories dgƑ Sila: According to Bhadantacariya 
Buddhaghosa In The Path of Purification, sila 1s classified on 1fs own 
characterIstic of composing. 7here are fwo kinds öƒ “Sila”: Ít 1S OŸ two 
kinds as keeping and avoiding. #ïrsí, keeping something should be 
done. Second, avoiding something should not be done. There are fwo 
other kinds oƒ precepfs: Precepts of good behavior and that of the 
beginning of the life of purity. #7rsí, Good behavior: Good behavIor 1s 
what the Buddha announced for the sake of good behavior, 1s the best 
kíind of behavior. This 1s the term for Virtue other than these eight 
precepts (Killing, Stealing, and Sexual misconduct in the body; Lying, 
Maliclous speech, Harsh speech, and Gossip in Mouth; and Right 
Livelihood). Second, beginning of the líe of purtyby keeping 
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(observing) the above mentioned eight precepts. There are also fwo 
other kinds oƒpreceprs: The virtues of Abstinence and Non-Abstinence. 
Firsf, Abstinence: Abstinence from evil deeds such as abstinence from 
kiling living beings, etc. Second, Non-Abstinence: Non-Abstinence 
consisting in Volition in the twelve links. 7here are stiHH two other kinds 
oƒ precepfs: Firsi, Dependence, there are two kinds precept of 
Dependence: Dependence through Craving and Dependence through 
false views. Second Independence, the supramundane and the 
mundane that is pre-requisite for the aforesaid supramundane. 7There 
are still two other kinds oƒ precepfs: Precpets of Temporary Virtue and 
that of Lifelong Virute. Ƒïrsr, Temporary: Virtue that 1s undertaken 
after deciding on a time limit. Second, Lifelong: Lifelong virtue 1s that 
practised In the same way as the temporary virtue, but undertaking 1t 
for as long as le lasts. There are stil two other kinds oƒ precepfs: 
Limited and Unlimited. #7rs/, Limited Virtue: The limited virtue 15 that 
seen to be limited by gain, fame, relatives, limbs or lhíe. Secønd, 
Unlimied Virtue: Virtue that 1s not limited to gann, fame, relafIves or 
le 1s called Patisambhida or Unlimited Virtue. 7There are still fwo 
other kinds oƒ precepfs: Mundane and Supramundane Virtue. #irsí, 
Mundane Virtue: The mundane virtue brings about improvement In 
future becoming. Second, Supramundane Virtue: The supramundane 
virtue brings about the escaping from Becoming or escaping from the 
cycle of births and deaths. 

There are three kinds oƒ precepfs: Inferior, Medium and SuperIor. 
Firsi, the Inferior. the Inferior 1s produced by inferlor zeal, purity of 
COnSCIOusness, energy or Inquiry; to undertake precepts out of fame, 
only Ï am possessed of virtue, other people are Ill-conducted and Ill- 
natured. The purpose of keeping precepfs Is to enJoy continued 
exIstence. Second, the Medium: The medium 1s produced by medium 
zeal, energy or inquiry. To undertake precepfs out of desire for the 
Íruits of merit, undefiled mundane virtue. The purpose of practice 1s for 
one”s own deliverance. 7rd, the Superior: The superlor 1s produced 
by superior zeal, energy and inquiry, to undertake precepts for the sake 
of the noble states, supramundane virtue. The virtue of the perfections 
practised for the deliverance of all sentient beIngs. 7here are also three 
other kinds oƒ precepfs: Giving Precedence to Self, Giving Precedence 
to the World, Giving Precedence to the Dharma. Ƒïrsí, Virtue giving 
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precedence to self: To undertake precepts out of self-regard by one 
one who regards self and desires to abandon what 1s unbecoming to 
self. Second, Virtue giving precedence to the world: To undertake 
precepts out of regard for the world and out of desire to ward off the 
censure of the world. 77rđ, Virtue giving precedence to the Dharma: 
To undertake precepts out of regard for the Dharma and out of desire 
to honor the maJesty of the Dharma. There are still three other kinds oƒ 
preceprs: Adhered to, Not ahdered to, and Tranquilized. #7rsí, adhered 
to through craving and false views. Second, not ahdered to: Practised 
by magnanimous ordinary people as the prerequisie of the path; 
precepts that assoclated with the path In trainers. 7rd, Tranguilized 
precepts: Precepts that associated with trainers' and nontrainers' 
fruition 1s tranqulllzed. 7here are stiH three other kinds oƒ precepfs: 
Pure, Impure and Dubious. Ƒïrsí, Pure Precepts: Precepts fulfilled by 
one who has committed no offence or has committed offence, but 
already made a repentance after committing one. Second, Impure 
Precepts: One who breaks precepts but has not made a repentance. 
Third, Dubious: Virtue in one who 1s dubious about whether a thing 
consfitutes an offence, whether he has commifted an offence Is 
dublous. There are still three other kimds oƒ precepfs: Virtue of the 
Trainer, Virtue of the Nontrainer, and that of the neither-trainer-nor- 
nontrainer. #ï7rsí, Virtue of the Trainer: Virtue assocIated with the four 
paths and with the first three fruitlons. Secøond, Virtue of the non- 
trainer: Virtue that associated with the fruition of Arahanship. 7?#/rd, 
Virtue of neither trainer nor non-trainer: The remaining kinds of 
VIrfUes. 

There are ƒour kinds oƒ precepts: Partaking oŸ_` diminution, 
Stagnation, Distinction, and Penetralon. #7rsf, Partaking of diminution: 
Cultvate with the unvirfuous, not to visit the virtuous, not to see 
Ipnorance, no fault in a transgression, mind ¡s full with wrong thoughts, 
and not to guard one”s own facultles. Second, Partaking of Stagnation: 
One whose mind 1s satisfiied with virtue that has been achieved and 
contented with mere virtuousness, not sfriving for hipher meditatlons. 
Thirđ, Partaking of Distinction: One who abide by virtues, but always 
strives with concentration for his aim. Fouríh, Partaking of Penetration: 
One who realizes that to see Virutes 1s not enough, he aim his 
đispassion through keeping precepts. There are also ƒour other kinds oƒ 
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preceprs: Virtue of Bhikkhus, of Bhikkhumis, of Not-Fully-Admitted, of 
the Latty. #ïrsí, the virtue of Bhikkhus: there are two hundred and fifty 
precepts for Bhikkhus to keep. Second, there are three hundred and 
forty-eight precepts for Bhikkhumis to keep. 77zrd, the virtue of the not- 
fully-admitted: There are ten precepts for male and female novices to 
keep. Fouríh, the virtue of the Lalty: Flve or ten precepts, as 
permanent undertaking, eight precep(s as the factors of the Uposatha 
Day for male and female lay followers. There are sfill four other kinds 
6ƒ precepfs: Natural, Customary, Necessary, Due to Previous Causes. 
Firs, the non-transgression on the part of Uttarakuru human beings. 
Second, customary virtue: Each locality`s or secfs own rules of 
conduct. 7rđ, Necessary virtue: No thought of men that 1s connected 
with the cords of sense desire. Fouríh, the virtue of pure beings or of 
Bodhisattva In his varlous births. There are stil ƒour other kinds oƒ 
precepís: Virtue of Patimokkha Restraint, Virtue of Restraint of Sense 
Facultes, Virtue of Purification of Livelihood, and Virtue Concerning 
Requisites. #ïrsí, Virtue of Patimokkha: The virtue described by the 
Blessed One Thus, “Here a Bhikkhu dwells restrained with the 
Patimokkha restraint, possessed of the proper conduct and resort, and 
seeing fear in the sliphtest fault, he trains himself by undertaking the 
precepts of training. Second, Virtue oŸ restraint of the sense faculties: 
Ón seeing a visible obJect with eye, he apprehends neither the signs 
nor the particulars. When he left the eye faculty unguarded, evil and 
unprofitable states of covefousness and grief may Iinvade him; he 
Immediately realizes them and turns back to guard the eye faculty, 
undertakes the restraint of the eye faculty. On hearing a sound with 
ear, smelling an odour with the nose, tasting a flavor with the tongue, 
touching a tangible obJect with the body, cognizing a mental obJect 
with the mind, he apprehends neither the signs nor the particulars; 1ƒ he 
left the mind faculty unguarded, evil and unprofitable states of 
covetousness and grief might invade him, he immediately realizes this 
and goes back to enter upon the way of 1s restraint, he guard the mind 
faculty, undertakes the restraint of the mind faculty. 77zrd, Virtue of 
Livelihood Purificaton: Abstinence from such wrong livelihood as 
enfails transøression of the six training precepts announced to respect 
to livelihood and entails the evil states beginning with “scheming, 
talking, hinting, belittling, pursuing gain with gain. ourth, Virtue 
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concerning Requisites: se of the four requisites that 1s purified by the 
reflection sfated in the way beginning “Reflecting wisely, he uses the 
robe only for protection from cold. 

Reccetiving 0ƒ Preceptfs during the Từne 0ƒ the Buddha: At the tìme 
of the Buddha, In the beginning a follower was accepted Into the 
Sangha, the Buddha talked to them with the simple words “Ehi-bhikku” 
(Come, O monk)! But as numbers grew and the community dispersed, 
regulatons were establshed by the Buddha. Every Buddhist 
undertakes the “Five Precepts” In the cultivation of the moral life, and 
monks and nuns follow follow five additional precepts, which are 
elaborated as trainng rules and referred to collectively as the 
“Pratimoksa.” The five additional precepts are to abstain from eating 
after midday, from dancing and singing, from personal adornments, 
Írom using high seats or beds, and from handling gold or silver. Later, 
situatlons arised so the number of rules In the “Pratimoksa” varles 
among the different traditions, although there Is a common core of 
approximately 150. Nowadays, in Mahayana and Sangha Bhiksu 
traditions, there are about 250 rules for monks and 348 for nuns; while 
1n the Theravadin tradition, there are 227 rules for monks and 311 for 
nuns. In all traditions, both Mahayana, Including Sangha Bhiksu and 
Theravada, every fortnipht these rules are recited communally, 
providing an occasion for the members of the Sangha to confess and 
breaches. 

To Q@bserve the Rules Means to Restrain and Confrol the Body and 
Mind: The worldly way 1s outgoing exuberant; the way of the devoted 
Buddhist”s life 1s restrained and controlled. Constantly work agaInst the 
grain, against the old habifs; eat, speak, and sleep little. If we are lazy, 
raIse energy. lf we feel we can not endure, raise patlence. If we like 
the body and feel attached to it, learn to see It as unclean. Virtue or 
following precepts, and concentration or meditatlon are aids to the 
practice. They make the mind calm and restraned. But outward 
restraint 1s only a convention, a tool to help gain Inner coolness. We 
may keep our eyes cast down, but still our mind may be distracted by 
whatever enters our field of vision. Perhaps we feel that this life 1s too 
difficult, that we Just can not do 1t. But the more clearly we understand 
the truth of things, the more incenfive we will have. Keep our 
mindfulness sharp. In daily activity, the Important point 1s Intention. ; 
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know what we are doing and know how we feel about 1t. Learn to know 
the mind that clings to ideas of purity and bad karma, burdens Itself 
with doubt and excessive fear of wrongdoing. This, too, 1s attachmetI. 
We must know moderation In our daily needs. Robes need not be of 
fine material, they are merely to protect the body. Food 1s merely to 
sustan us. The Path constantly opposes defilements and habitual 
desires. 

Fbe Precepfs:z Good conduct forms a foundation for further 
progress on the path of personal development. The morality 1s also the 
foundation of all qualitles. Besides, morality 1s the most Importatant 
base that prepare Buddhist cultuivatfors In cultivating the Eightfold 
Noble Path. According to Buddhism, the way of practice of good 
conduct includes three parts of the the Eightfold Noble Path, and these 
three parts are Right Speech, Right Action, and Right Livelihood. The 
five basic commandments of Buddhism are the five commandments of 
Buddhism (against murder, theft, lust, lying and drunkenness). The five 
basic prohibitions binding on all Buddhists, monks and laymen alike; 
however, these are especially for lay disciples. The observance of 
these five ensures rebirth In the human realm. When we respect and 
keep these five precep(s, not only we gIve peace and happiness to 
ourselves, we also give happiness and peace to our families and 
socIety. People will feel very secure and comfortable when they are 
around us. Besides, to keep the basic five precepts will make us more 
generous and kind, will cause us to care and share whatever we can 
share with other people. Observing of the five precepts will help us 
with the followings: help make our life have more quality, help us 
obfain dignity and respect from others, help make us a good member of 
the family, a good father or mother, a filial child, help make us good 
CIfIzens of the socIety. 

The first precept is Not to Take Lc: Not to take híe 1s the first In 
the Five Precepts. We are living In an imperfect world where the 
strong prey on the weak, big animals prey on small animals, and killing 
1S spreading everywhere. Even 1n the animal world, we can see a ftiger 
would feed on a deer, a snake on a frog, a frog on other small Insectfs, 
or a bịg fish on a small fish, and so on. Let us take a look at the human 
world, we kill animals, and sometimes we Kkill one another for pOWeT. 
Thus, the Buddha set the first rule for his disciples, “not to ki.” Not to 
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Ki the living, the first of the Ten Commandments. Not to KHI wIll help 
us become kind and full of pity. This 1s the first Buddhist precept, 
binding upon clergy and laity, not to kill and this includes not to KHI, not 
to ask other people to KIIH, not to be Joyful seeing killing, not to think of 
kiling at any time, not to Kkill oneself (commit suicide), not to praIse 
kiling or death by sayIng “1s better death for someone than life.” Not 
to KIll 1s also including not to slaughtering animals for food because by 
doing this, you do not only cut short the lives of other beings, but you 
also cause paIn and suffering for them. 

“Not to Take Lie” Is one of the first eipht of the Ten 
Commandments which the Buddha set forth for lay Buddhists to 
observe 24 hours every fornight. If we truly believe that all sentient 
beings are the Buddhas of the future, we would never think of killing or 
harming them 1n any way. Rather, we would have feelings of loving- 
kimmdness and compassilon toward all of them, without exception. 
Buddhists do not take life out of the pity of others. Besides, not to Kill 
wIll help us become kind and full of pity. Devout Buddhists should 
always remember the Buddhaˆs teachings, not only not to kill, not only 
do we respect life, we also cherish it. Abstain from killing and to 
extend compassion to all beings does not entail any restriction. All 
beings, in Buddhism, implies to all living creatures, or all that breathe. 
lt is an admitted fact that all that live, human or animail, love life and 
hate death. As life 1s precIous to all, their one aim 1s to preserve It from 
harm and prolong 1t. This Implies even to the smallest creatures that 
are conscious of being alive. According to the Dhammapada (131), 
“Whoever In his search for happiness harasses those who are fond of 
happiness will not be happy In the hereafter.” The happiness of all 
creatures depends on their being alive. So to deprive them of that 
which contains all good for them, 1s cruel and heartless in the extreme. 
Thus, not to harm and kill others 1s one of the most Important virtue of 
a Buddhist. Those who develop the habit of being cruel to animal are 
quite capable of Ill treating people as well when the opportunity 
comes. When a cruel thought gradually develops Into an obsession 1t 
may well lead to sadism. Those who Kkill suffer often In this life. After 
this life, the karma of therr ruthless deeds wIll for long force them Info 
states of woe. Ôn the contrary, those who show pity towards others and 
refrain from killing wIll be born in good states of existence, and I1f 


130 


reborn as humans, wIll be endowed with health, beauty, riches, 
infiuences, and intelligence, and so forth. 

Not to KHI or InJure any living being, or refraining from taking life. 
Thịs 1s the first of the five commandments. Pranatipata-viratih also 
means not to have any Intention to Kill any living being; this includes 
animals, for they feel pain Just as human do. Ôn the contrary, one must 
lay respect and save lives of all sentient beings. The Buddha always 
taught In his sutras: “The greatest sin 1s killing; the highest merIf 1s tO 
save sentient lives. Life 1s dear to all.” In fact, all beings fear death and 
value life, we should therefore respect life and not Ki anything. This 
precept forbids not only killing people but also any creature, especially 
1Í It 1s for money or sport. We should have an attitude of loving- 
kindness towards all beings, wishing them to be always happy and free. 
Caring for the Earth, not polluting 1s rivers and aIr, not destroyIng 1ts 
forests, eftc, are also Included in this precept. 

Kiling 1s one of the four grave prohibitions or sins in Buddhism. 
Kiling 1s intentionally taking the life of any being, Iincluding animals. 
The advice of not killing challenges us to think creatively of alternate 
means to resolve conflict besides violence. Refraining from taking life. 
According to the Buddhist laws, the taking of human life offends 
agaInst the majJor commands, of animal life against the less stringent 
commands. Suicide also leads to severe penalties In the next lives. 
According to Most Venerable Dhammananda in the Gems of Buddhism 
Wisdom, the prohibition against the taking of any life applies not only 
to humanity but also to creatures of every kind, both big and small; 
black ants as well as red ants. Each day a vast number of animals are 
slaughtered as food, for most people eat meat, while vegeterians are 
not common. In the field of sclence, animals are used in many 
researches and experiments. In the administrative field, arms are used 
1n crime suppression. Law enforcement agencies punish law breakers. 
Belligerents at war use arms to destroy one another. The actions cited 
here as examples are not regarded as illegal or as running counter to 
normal worldly practice. Indeed, It may even be considered wrong to 
abstain from them, as 1s the case when constables or soldiers fail In 
therr police or military duties. Nowadays many kinds of animals are 
known to be carriers of microbes and, thanks to the microscope, øerms 
and many sorts of microbes have been detected. Almost everything 
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contains them, even drinking water. Only the larger Impuritles are 
caught by filter; microbes can pass through. So Iinfinite microbes pass 
Iinto our throats with each draught of water. It 1s the same medicines. 
Whenever they are used, either externally or Internally, they destroy 
myriads of microbes. Are these microbes to be considered as living 
beiIngs In the sense of the first sila or are they not? lf so, perhaps no 
one can fully comply with It. Besides, some are of the opinion that 
people who refrain from taking the life of animals should also refrain 
from eating meat, because It amounts to encouraging slaughter and 1s 
no less sinful according to them. 

Kiling 1s one of the ten kinds of evil karma, to KIlI living beings, to 
take lie, kill the living, or any conscious being. According to The 
Buddha and His Teaching, written by Most Venerable Narada, killing 
means the Iintentional destruction of any living being. The Pali term 
pana strictly means the psycho-physical lie pertaining to one”s 
particular existence. The wanfon destruction of this life-force, without 
allowing 1t to run its due course, 1s panatipata. Pana also means that 
which breathes. Hence all animate beings, including animals, are 
regarded as pana. However, plants are not considered as “living 
beings” as they possess no mind. Monks and nuns, however, are 
forbidden to destroy even plant life. This rule, it may be mentioned, 
does not apply to lay-followers. Five conditlons that are necessary to 
complete the evil of killing: a living being, knowledge that 1t 1s a living 
being, Intention of killing, effort to Ki, and consequent death (cause 
the death of that being). The gravity of the evil deed of killing depends 
on the goodness and the magnitude of the being concerned.If the 
kiling of a virtuous person or a big animal 1s regarded as more heinous 
than the killing of a vicious person or a small animal, because a greater 
effort 1s needed to commit the evil and the loss Involved 1s 
considerably great. The evil effetcs of killing include brevity of life, 1Ïl- 
health, constant grief due to the separation from the loved one, and 
constant fear. 

Devout Buddhists should not kill, but should always save and set 
free living beings. Liberating living beings means not to Kill but to save 
and set free living beings. A person with a greatly compassionate heart 
never KkIlls living beings. Ôn the contrary, that person always tries the 
practice of liberating living beings. A sincere Buddhist should always 
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maintann a mind of kindness and cultivate the practice of liberating 
liberating beings. The Buddha taught: “A sincere Buddhist should 
always reflect thus “All male beings have been my father and all 
females have been my mother. There 1s not a single being who has not 
gIiven birth to me during my previous lives, hence all beings of the S1x 
Paths are my parents. Therefore, when a person Kkills and eats any of 
these beings, he thereby slaughters my parenfs.” According to Buddhist 
theory, the only reason that causes wars in the world 1s people”s 
collective killing karma 1s so heavy. If in thịs life, I KHI you, in the next 
life, you'll kill me, and in the life after that, I will come back to kill 
you. This cycle of killing continues forever. People kill animals and In 
therr next life they may become animals. The animals which they once 
killed now may return as people to claim revenge. This goes on and on. 
That's why there exists an endless cycle of killing and bloodshed. To 
decrease or diminish our killing karma, we must practice liberating 
living beings. The merit and virtue that we accumulate from liberating 
animals 1s boundless. It enables us to cause living beings to live theIr 
full extent of their natural life span. The more we engage In liberating 
living beings, the lighter the collective killing karma our world has. 

If living beings In the six paths of any mundane world had no 
thoughts of killing, they would not have to follow a continual 
succession of births and deaths. According to the Surangama Sutra, the 
Buddha reminded Ananda about “cutting off killing”, one of the four 
1mportant preceptfs for monks and nuns in Buddhism: “Ananda! Tf living 
beings In the six paths of any mundane world had no thoughts of killing, 
they would not have to follow a continual succession of births and 
deaths. Anandal Your basic purpose 1n cultivating samadhi 1s to 
transcend the wearisome defilements. But If you do not remove your 
thoughts of killing, you will not be able to get out of the dust. Ananda!l 
Even though one may have some wisdom and the manifestation of Zen 
Samadhi, one 1s certain to enter the path of spirits 1ƒ one does not cease 
kiling. At best, a person wIll become a mighty ghost; on the average, 
one wIll become a flying yaksha, a ghost leader, or the like; at the 
lowest level, one will become an earth-bound rakshasa. These ghosts 
and spirits have their groups of disciples. Each says of himself that he 
has accomplished the unsurpassed way. After my extinction, In the 
Dharma-Ending Age, these hordes of ghosts and spirits wIll aboud, 
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spreading like wildfire as they argue that eating meat wIll bring one to 
the Bodhi Way. Ananda! I permit the Bhikshus to eat five kinds of 
pure meat. This meat 1s actually a transformation brought Into being by 
mỹ spiritual powers. It basically has no life-force. You Brahmans live 
in a climate so hot and humid, and on such sandy and rocky land, that 
vegetables will not grow. Therefore, I have had to assist you with 
spiritual powers and compassion. Because of the magnitude of this 
kindness and compassion, what you eat that tastes like meat 1s merely 
said to be meat; In fact, however, 1t 1s not. After my extinction, how can 
those who eat the flesh of living beings be called the disciples of 
Sakya? You should know that these people who eat meat may gaiIn 
Ssome awareness and may seem to be In samadhi, but they are all great 
rakshasas. When their retribution ends, they are bound to sink Into the 
bitter sea of birth and death. They are not disciples of the Buddha. Such 
people as they kill and eat one another In a never-ending cycle. How 
can such people transcend the triple realm? Ananda! When you teach 
people In the world to cultivate samadhi, they must also cut off kiling. 
Thịs 1s the second clear and unalterable Instruction on purIty given by 
the Thus Come Ones and the Buddhas of the past, World Honored 
Ones. Therefore, Ananda, 1f cultivators of Zen Samadhi do not cut off 
kiHing, they are like one who stops up his ears and calls out in a loud 
VOIce, expecting no one to hear him. It 1s to wish to hide what 1s 
completely evident. Bhikshus and Bodhisattvas who practice purity will 
not even step on grass In the pathway; even less wIll they pull It up 
with therr hand. How can one with great compassion pick up the flesh 
and blood of living beings and proceed to eat his f1? Bhikshus who do 
not wear silk, leather boots, furs, or down from this country or consume 
milk, cream, or butter can truly transcend this world. When they have 
paid back their past debts, they will not have to re-enter the triple 
realm. Why? It is because when one wears something taken from a 
living creature, one creates conditions with 1t, just as when people eat 
the hundred grains, their feet cannot leave the earth. Both physically 
and mentally one must avoid the bodies and the by-products of living 
beings, by neither wearing them nor eating them. I say that such people 
have true liberation. What I have said here 1s the Buddhaˆs teaching. 
Any explanation counter to 1t 1s the teaching of Papiyan. 
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In the Middle Length Discourses, the Buddha advises people, 
especially Buddhist followers not to kill because all sentilent beings 
tremble at the stick, to all life 1s dear. The Buddha has respected for 
life, any life, even the life of an Insect or of a plant. He sets himself an 
example, not to throw remaining food on green vegetation, or in the 
water where there are small insects. He advises His disciples not to kill 
living beings and makes It very clear that, killing living beings will lead 
to hell, to the hungry ghost or to the animal, and the lightest evil result 
to be obtained 1s to be reborn as human being but with very short life. 
Moreover, killing living beings wIll bring up fear and hatred In the 
present and ¡n the future, and pain and suffering In mind. He taught: “O 
householder, killing living beings, due to killing living beings, fear and 
hatred arise In the present, fear and hatred will arise in the future, 
thereby bringing up pain and suffering In mind. Refrain from Kkilling 
living beings, fear and hatred do not arise In the present, wIll not arIse 
1n the future, thereby not bringing up pain and suffering In mind. Those 
who refrain from killing living beings will calm down this fear and 
hatred.” The Buddha taught Bhiksus as follows: “Here, o Bhiksus, the 
Aryan disciple does not KIll living beings, give up killing. O Bhiksus, 
the Aryan disciple who gives up killing, øIives no fear to innumerable 
living beings, gives no hatred to Iinnumarable living beings, gives 
harmlessness to Iinnumerable living beings. Having given no fear, no 
hatred, and harmlessness to innumerable living beings, the Aryan 
disciple has his share 1n Iinnumerable fearlessness, in no hatred and In 
harmlessness. O Bhiksus, this 1s first class charity, great charIty, 
timeless charIty that 1s not despised by reclusees and brahmanas.” In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “All tremble at sword and 
rod, all fear death; comparing others with onerself, one should neither 
kill nor cause to kilI (Dharmapada 129). All tremble at sword and rod, 
all love life; comparing others with oneself; one should not ki nor 
cause to kill (Dharmapada 130). He who takes the rod and harms a 
harmless person, will soon come to one of these ten sfages 
(Dharmapada 137). He will be subJect to cruel suffering of iniirmity, 
bodily InJury, or serious sickness (Dharmapada 138). Or loss of mind, 
or oppression by the king, or heavy accusation, or loss of family 
members or relatives (Dharmapada (139). Or destruction of wealth, or 
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lightening fire fire burn his house, and after death wIll go to the hell 
(Dharmapada 140).” 

The second precept ¡is Not to Steal: Not to steal or not to cheat, or 
not to take anything with dishonest intent. Abstain from stealing and to 
live honestly, taking only what Is one”s own by ripht. To take what 
belongs to another 1s not so serlous as to deprive him of his life, but 1t 1s 
still a grave crime because 1t deprives him of some happiness. Às no 
one wants to be robbed, 1t 1s not difficult to understand that 1t 1s wrong 
to take what 1s not one”s own. The thought that urges a person to steal 
can never be good or wholesome. Then robbery leads to violence and 
even to murder. This precept 1s easily violated by those in trade and 
commerce. À man can use both his pen and his tongue with intent to 
steal. There can be no peace or happiness In a society where people 
are always on the look-out to cheat and rob their neighbors. Theft may 
take many forms. For Instance, If an employee slacks or works badly 
and yet Is paid ¡n full, he 1s really a theft, for he takes the money he has 
not earned. And the same applies to the employer 1f he fails to pay 
adequate wages. 

We all have the same right to own things and give them away as 
we wish. However, we should not take things that do not belong to us 
by stealing or cheating. Instead, we should learn to give to help others, 
and always take good care of the things that we use, whether they 
belong fo us or to the public. In a broader sense, this precept means 
being responsible. If we are lazy and neglect our studies or work, we 
are said to be “stealing time” of our own. This precept also encourages 
us to be generous. Buddhists give to the poor and the sick and make 
offerings to monks and nuns to practice being good. Buddhists are 
usually generous to their parents, teachers and friends to show 
gratitude for their advice, guidance and kindness. Buddhists also offer 
sympathy and encouragement to those who feel hurt or discouraged. 
Helping people by telling them about the Dharma 1s considered to be 
the highest form of g1ving. 

Not to steal because we have no right to take what 1s not øgIve. Not 
to steal wIll help us become honest. Not to steal 1s one of the first eight 
of the Ten Commandments which the Buddha set forth for lay 
Buddhists to observe 24 hours every fornight. Not to take anything 
which does not belong to you or what 1s not given to you. Refraining 
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{rom taking what 1s not given. Adattadana-viratih means not directly or 
indirectly taking other”s belongings. On the contrary, one should give 
things, not only to human beings, but also to animals. The Buddha 
always taught In his sutras “desire brings great misfortune; gIiving 
brings great fortune.” Not to steal because we have no right to take 
what Is not given. Not to steal will help us becom honest. Five 
condiftions are necessary for the completion of the evil of stealing: 
another”s property, knowledge that 1t 1s so, Intention of stealing, effort 
to steal, and actual removal. Devout Buddhists should not steal, for not 
stealing wIll help us Increase our gøenerosIfy, Increase trust in other 
people, Increase our honesty, life without sufferings, and life without 
disappoIntmeit. 

According to the Surangama Sutra, the Buddha reminded Ananda 
about “cutting off stealing”, one of the four Iimportant precepts for 
monks and nuns in Buddhism: “Ananda! If living beings In the six paths 
of any mundane world had no thoughts of stealing, they would not have 
to follow a continuous succession of births and deaths. Ananda! Your 
basic purpose 1n cultivating samadhi 1s to transcend the wearisome 
defilemenfs. But If you do not renounce your thoughts of stealing, you 
wIll not be able to get out of the dust. Ananda! Even though one may 
have some wisdom and the manifestaton of Zen SamadhI, one 1s 
cerfain to enter a devious path 1ƒ one does not cease stealing. At best, 
one wIll be an apparition; on the average, one wIll become a phantom; 
at the lowest level, one wIll be a devious person who 1s possessed by a 
Mei-Ghost. These devious hordes have their groups of disciples. Each 
says of himself that he has accomplished the unsurpassed way. After 
my extinction, In the Dharma-Ending Age, these phantoms and 
apparitons wIll abound, spreading like wildfire as they surreptitiously 
cheat others. Calling themselves good knowing advisors, they will each 
say that they have attained the superhuman dharmas. Enticing and 
deceiving the Ignorant, or friphtening them out of their wits, they 
disrupt and lay watse to households wherever they go. I teach the 
Bhikshus to beg for their food 1n an assigned place, in order to help 
them renounce greed and accomplish the Bodhi Way. The Bhikshus do 
not prepare their own food, so that, at the end of this life of transitory 
exIstence ¡in the triple realm, they can show themselves to be once- 
returners who go and do not come back. How can thieves who put on 
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my robes and sell the Thus Come One”s dharmas, saying that all 
mamner of karma one creates 1s Just the Buddhadharma? They slander 
those who have left the home-life and regard Bhikshus who have taken 
complete precepts as belonging to the path of the small vehicle. 
Because of such doubts and misjudgments, limitless living beings fall 
into the Unintermitent Hell. I say that Bhikshus who after my 
extinction have decIsive resolve to cultivate samadhi, and who before 
the Iimages of Thus Come Ones can burn a candle on theIr bodies, or 
burn off a finger, or burn even one Incense stick on their bodies, will in 
that moment, repay their debts from beginningless time past. They can 
depart from the world and forever be free of outflows. Though they 
may not have Insfantly understood the unsurpassed enlightenment, they 
wIll already have firmly set their mind on 1t. If one does not practice 
any of these token renunciations of the body on the causal level, then 
even 1ƒ one realizes the unconditioned, one wIll still have to come back 
aS a person to repay oneˆ”s past debts exactly as I had to undergo the 
retrIibution of having to eat the grain meant for horses. Ananda! When 
you teach people in the world to cultivate samadhi, they must also 
cease stealing. This 1s the third clear and unalterable Instruction on 
purIty øIven by the Thus Come One and the Buddhas of the past, World 
Honored Ones. Therefore, Ananda, 1f cultvators of Zen Samadhi do 
not cease stealing, they are like someone who pours wafer Info a 
leaking cup and hopes to fill it. He may continue for as many eons as 
there are fine motes of dust, but It still will not be full in the end. If 
Bhikshus do not store away anything but their robes and bowls; 1f they 
give what 1s left over from their food-offerings to hungry living beings; 
1f they put their palms together and make obeisance to the entire great 
assembly; If when people scold them they can treat It as pralse: 1f they 
can sacrifice their very bodies and minds, giving their flesh, bones, and 
blood to living creatures. lf they do not  repeat the non-ultimate 
teachings of the Thus Come One as though they were their own 
explanations, misrepresenting them to those who have Just begun to 
study, then the Buddha gives them his seal as having attained true 
samadhi. What I have said here 1s the Buddha's teaching. Any 
explanation counter to If 1s the teaching of Papiyan. 

The third precept is Not to Commift Sexual Misconduct: Not to 
engage In Iimproper sexual conduct. Against lust, not to commit 
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adultery, to abstain from all sexual excess, or refraining from sexual 
misconduct. This includes not having sexual Intercourse with anotherˆ”s 
husband or wife, or being Irresponsible in sexual relationship. Adultery 
1s wrong. Laypeople should be responsible In sexual matters. lf we do 
not have the øreat opportunity to renounce the world to become monks 
and nuns to cultivate obtain liberation, we should keep a good 
relationship between husband and wife, we should be considerate, 
loving and faithful to each other, then our family will be happy, and our 
socIety wIll be better. One who commifs 1t does not command respect 
nor does one Inspire confidence. Sexual misconduct Involving person 
with whom conjugal relations should be avoided to custom, or those 
who are prohibited by law, or by the Dharma, 1s also wrong. So 1s 
coercing by physical or even fÍinancial means a marriled or even 
unmarried person Into consenfing to such conduct. The purpose of this 
third sila 1s to preserve the respecfability of the family of each person 
concerned and to safeguard Its sanctity and Iinviolability. 

According to The Path of Puriication, “Bad Ways” 1s a term for 
doing what ought not to be done and not doïing what ought to be done, 
out of desire, hate, delusion, and fear. They are called “bad ways” 
because they are ways not to be travel by Noble Ones. Adultery 1s 
mentioned in Buddhist texts as one of a number of forms of similar 
sexual misconduct. For monks or nuns who only think about or wish to 
commit sexual Intercourse with any people (not walt until physically 
commiting sexual Infercourse) are guilty and violate the Vinaya 
commandments and must be excommunicated from the Order. For 
laypeople, thinking or wishing to make love or physically making love 
with those who are not their husband or wIfe 1s forbidden. Avoiding the 
misuse Of sex 1s respect for people and personal relationships. Much 
unhappIness arises from the misuse of sex and from living in 
1rresponsIble ways. Many families have been broken as a result, and 
many childrten have been victims of sexual abuse. For all lay 
Buddhists, the happiness of others 1s also the happiness of ourselves, so 
sex should be used in a caring and loving manner, not in a craving of 
worldly flesh. When observing this precept, sexual desire should be 
controlled, and husbands and wives should be faithful towards each 
other. This wIll help to create peace 1n the family. In a happy family, 
the husband and wife respect, trust and love each other. With happy 
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families, the world would be a better place for us to live in. Young 
Buddhists should keep their minds and bodies pure to develop their 
øoodness. 

Devout Buddhists should not commit sexual misconduct (to have 
unchaste) because first, we don”t want to be a bad person in the 
socIety; second, not to have unchaste will help us become pure and 
good. Not to commit sexual misconduct 1s the thrd commandment of 
the five basic commandments for lay people, and the third precept of 
the ten major precepts for monks and nuns In the Brahma Net Sutra. 
Monks or nuns who commit this offence will be expelled from the 
Order forever. This 1s one of the first eight of the Ten Commandments 
which the Buddha set forth for lay Buddhists to observe 24 hours every 
fornight. There are four conditions that are necessary to complete the 
evil of sexual misconduct: the thought to enJoy, consequent effort, 
means to gratlfy (gratification or the act of sexual misconduct). For 
Monks and Nuns, a Bhiksu who, when motivated by sexual desire, tells 
a woman or a man that it would be a good thing for her or him to have 
sexual relations with him, commifs a Sangha Restoration Offence. A 
Bhiksuni who 1s Intent upon having sexual relations with someone, 
whether male or female, breaks one of the eight Degradation Offences. 
She 1s no longer worthy to remain a Bhiksuni and cannot participate In 
the actiivitles of the Order of Bhiksunis. Through word or gesture 
arouses sexual desire In that person, breaks the seventh of the Eight 
Degradation Offences. Says to that person that she 1s willing to offer 
him or her sexual relations, breaks the eighth of the EIight Degradation 
Offences. According to The Buddha and His Teachings, written by 
Most Venerable Narada, these are the inevitable consequences of 
Kamesu-micchacara: having many enemies, union with undesirable 
wIves and husbands (spouses), and birth as a woman or as a eunuch 
(thái giám). 

If living beings In the six paths of any mundane world had no 
thoughts of lust, they would not have to follow a continual succession 
of births and deaths. According to the Surangama Sutra, the Buddha 
reminded Ananda about “cutting off lusf”, one of the four Important 
precepts for monks and nuns In Buddhism: “Anandal Your basic 
purpose In cultivating 1s to transcend the wearisome defilements. But If 
you don”t renounce your lustful thoughts, you wIll not be able to get out 
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of the dust. Even though one may have some wisdom and the 
manifesfation of Zen Samadhi, one 1s certain to enter demonic paths 1f 
one does not cut off lust. At best, one wIll be a demon king; on the 
averaøe, one will be 1n the retinue of demons; at the lowest level, one 
wIll be a female demon. These demons have their groups of disciples. 
Each says of himself he has accomplished the unsurpassed way. After 
my extinction, in the Dharma-Ending Age, these hordes of demons will 
abound, spreading like wildfire as they openly practice greed and lust. 
Calming to be good knowing advisors, they wIll cause living beings to 
fall into the pIt of love and views and lose the way to Bodhi Anandal 
When you teach people In the world to cultivate samadhi, they must 
first of all sever the mind of lust. This 1s the first clear and unalterable 
1nstrucfion on purity given by the Thus Come Ones and the Buddhas of 
the past, World Honored Ones. Therefore, Ananda, 1f cultivators of Zen 
Samadhi do not cut off lust, they wIll be like someone who cooks sand 
1n the hope of getting rice, after hundreds of thousands of eons, 1t will 
still be just hot sand. Why? It wasn”t rice to begin with; 1t was only 
sand. Ananda! If you seek the Buddha's wonderful fruition and still 
have physical lust, then even I1f you attain a wonderful awakening, 1t 
wIll be based In lust. With lust at the source, you will revolve In the 
three paths and not be able to get out. Which road will you take to 
cultivate and be certified to the Thus Come One”s NÑirvana? You must 
cut off the lust which 1s Intrinsic in both body and mind. Then get rid of 
even the aspect of cutting 1t off. At that point you have some hope of 
aftainng the Buddhaˆs Bodhi. What I have said here 1s the Buddhaˆs 
teaching. Any explanation counter to 1t 1s the teaching of Papiyan. 
According to the Anguttara NÑikaya, the Buddha taught: “Monk, I know 
not of any other single form by which a man's heart 1s attracted as If 1S 
by that of a woman. Monks, a woman”s form fills a man's mind. 
Monks, I know not of any other single sound by which a mans heart 1s 
aftracted as 1t 1s by that of a woman. Monks, a womans sound fills a 
man”s mind, the same thing happens with smell, flavor, touch...” Sex 1s 
described by the Buddha as the strongest impulse in man, lf one 
becomes a slave to this Impulse, even the most powerful man turn Into 
a weakling; even the sage may fall from the higher to a lower level. In 
the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Four misfortunes occur to a 
careles man who commits adultery: acquistion of demerit, 
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restlessness, moral blame and downward path (Dharmapada 309). 
There 1s acquisition of demerit as well as evil destiny. No Joy of the 
Ífrightened man. The king Imposes a heavy punishment. Therefore, man 
should never commit adultery (Dharmapada 310).” In the Forty-wo 
Sections Sutra, the Buddha said: “There was once someone who, 
plagued by ceaseless sexual desire, wished to castrate himself. To cut 
off your sexual organs would not be as good as to cut off your mind. 
You mind 1s like a supervisor; If the supervisor stops, his employees 
wIill also quit. If the deviant mind 1s not stopped, what good does 1t do 
to cut off the organs?” The Kasyapa Buddha taught: “Desire 1s born 
Írom your wIll; your wIll 1s born from thought. When both aspects of 
the mind are still, there 1s neither form nor actfivIty.” 

The ƒourth precept is Not to Lie: False speech means nonsense or 
transgression speaking, or lying, either slander, false boasting, or 
deception. Lying also means not to tell the truth. Lying also means 
tale-bearing speech, or double tongue speech, or slandering speech. 
Lying also means harsh speech or frivolous talk. Slander the Buddhist 
Sutras 1s considered a serlous lying. Slandering the Buddhist sutras 
means ridiculing Buddhist theories taught by the Buddha and written In 
the sufras, 1.e., saying that the principles In the Buddhist sutras are 
false, that the Buddhist and Great Vehicle sutras were spoken by 
demon kings, and so on. This sort of offense cannot be pardoned 
through repentance. According to The Buddha and His Teachings, 
there are four conditions that are necessary to complete the evil of 
lying: an untruth, deceiving Intenfion, utterance, and actual deception. 
According to Buddhism, “Lying” 1s the main rationalization for other 
offenses. Devout Buddhists should always be aware of the following 
situations: we tell lies when we contend; we (ell lies when we are 
greedy; we tell lies when we seek gratification; we tell lies as we are 
selfish; we tell lies as we chase personal advantages. We tell lies to 
deceive people. We commit mistakes but do not want to admit, so we 
tell lies and try to rationalize for ourselves, and so on, and so on. Also 
according to The Buddha and His Teachings, writen by Most 
Venerable Narada, there are some Inevitable consequences of lyIng as 
follow: being subJect to abusive speech, vilification, untrustworthiness, 
and stinking mouth. 
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The Buddha wanted His disciples to be so perfectly truthful that He 
encouraged us not to lie, but to speak the truth, the whole truth. 
Against lying, deceiving and slandering. Not to lie includes not sayIng 
bad things, not øossiping, not twisting stories, and not lying. On the 
confrary, one must use the right gentle speech, which gives benefit to 
oneself and others. However, sometimes they are unable to speak the 
truth; for instance, they may have to lie to save themselves from harm, 
and doctors lie to bolster their patlents” morale. Lying under these 
circumstances may be contrary to the sila, but 1t 1s not entirely contrary 
to the loving-kindness and to 1ts purpose. This sila aims at bringing 
about mutual benefits by adhering to truth and avoiding verbal 
offences. Similarly, utterances harmful to another”s well-being, for 
example, malicious, abusive or slanderous speech ¡ntended either to 
deride others or to vaunt oneself may be truthful, yet they must be 
regarded as wrong, because they are contrary to the sila. Sincere 
Buddhists should always respect each other and not tell lies or boast 
about ourselves. This would result 1n fewer quarrels and 
misunderstandings, and the world would be a more peaceful place. In 
observing the fourth precept, we should always speak the truth. 

There are four ways of “Mrsavadaviratih”. The first way is “lying”: 
Lying means verbally saying or Indicating through a nod or a shrug 
somethng we know Isn't true. However, telling the truth should be 
tempered and compassion. For Instance, 1t Isn”t wIse to tell the truth to 
a murderer about a potential victim”s whereabouts, If this would cause 
the latterˆs death. We should not to lie because 1ƒ we lie, nobody would 
believe us. Furthermore, not to lie will help us become truthful and 
trustful. According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha 
taught: “The speaker of untruth goes down; also he who denies what he 
has done, both sinned against truth. After death they go together to 
hells.” The second way is “Tale-bearing” or “Slandering”: To slander 
means fo fWwIst storles, or fo utilize slandering words. The Pali word 
means literally “breaking up of fellowship'. To slander another 1s most 
wicked for 1t entails making a false statement intended to damage 
someone”s reputation. The slanderer often commifs two crimes 
simultaneously, he says what 1s false because his report Is untrue and 
then he back-bites. In Sanskrit poetry the back-biter 1s compared to a 
mosquito which though small 1s noxious. lí comes singing, settfles on 
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you, draws blood and may give you malaria. Again the tale-bearer”s 
words may be sweet as honey, but his mind 1s full of poison. Let us 
then avoid tale-bearing and slander which destroy friendships. Instead 
of causing trouble let us speak words that make for peace and 
reconciliation. Instead of sowing the seed of dissension, let us bring 
peace and friendship to those living in discord and enmity. 7he fhird 
way is “Harsh speech” (Pharusavaca p): Harsh words 1nclude 1nsult, 
abuse, ridicule, sarcasm, and so on. Sometimes harsh words can be said 
with a smile, as when we Innocently pretend what we have said won”t 
hurt other people. Devout Buddhists should never use harsh words 
because harsh words hurt others. According to The Buddha and His 
Teaching, wrlten by Most Venerable Narada, there are three 
conditions that are necessary to complete the evil of harsh speech: a 
person to be abused, an angry thought, and the actual abuse. The 
inevifable consequences of harsh speech: being detested by others 
though absolutely harmless, and having a harsh voIce. At the time of 
the Buddha, one day, an angry man with a bad temper went to see the 
Buddha. The man used harsh words to abuse the Buddha. The Buddha 
listened to him patiently and quietly, and dịd not say anything as the 
man spoke. The angry man finally stopped speaking. Only then did the 
Buddha ask him, “If someone wants to give you something, but you 
don”t want to accept It, to whom does the gift belong?” “Of course 1t 
belongs to the person who tried to gIve 1t away in the first place,” the 
man answered. “LIkewIse 1t 1s with your abuse,” said the Buddha. “I do 
not wIsh to accept 1t, and so 1t belongs to you. You should have to keep 
this gIft of harsh words and abuse for yourself. And I am afraid that in 
the end you wIll have to suffer it, for a bad man who abuses a good 
man can only bring suffering on himself. It 1s as If a man wanted to 
dirty the sky by spitting at It. His spittle can never make the sky dirty, 1t 
would only fall onto his own face and make 1t dirty Instead.” The man 
listened to the Buddha and felt ashamed. He asked the Buddha to 
forgive him and became one of his followers. The Buddha the said, 
“Only kind words and reasoning can Iinfluence and transform others.” 
Sincere Buddhist should avoid using harsh words In speech. The ƒourth 
way is “Frivolous talk” (Samphappalapa p): According to Most 
Venerable in The Buddha and His Teachings, there are two conditions 
that are necessary to complete the evil of frivolous talk: the Inclination 
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towards frivolous talk, and 1s narration. The inevitable consequences 
Of frivolous talk: defective bodily organs and incredible speech. 
According to the Dharmapada Sutra, verse 306, the Buddha taught: 
“The speaker of untruth goes down; also he who denies what he has 
done, both sinned against truth. After death they go together to hells.” 

The flth precept ¡is Not to Drink Alcohol and Other lnloxicanfs: 
Alcohol and other intoxicating substances cause mental confusion and 
reduce memory. Not to drink Intoxicants (alcohol) means agaInst 
drunkenness, to abstain from all Intoxicants, or refraining from strong 
drink and sloth-produciIng drugs. If one wants to Iimprove his knowledge 
and purIfy his mind, he should not to drink alcohol or take any drugs 
such as cocaine, which excites the nervous system. Alcohol has been 
described as one of the prime causes of man”s physical and moral 
degradation. Currentfly heroin 1s considering a thousand times more 
harmful and dangerous. This problem 1s now worldwide. Thefts, 
robberies, sexual crimes and swindling of vast magnitude have taken 
place due to the pernicious influence of drugs. 

This precept 1s based on self-respect. It guards against losing 
control of our mind, body and speech. Many things can become 
addictive. They Iinclude alcohol, drugs, smoking and unhealthy books. 
Using any of the above mentioned wIll bring harm to us and our family. 
One day, the Buddha was speaking Dharma to the assembly when a 
young drunken man staggered into the room. He tripped over some 
monks who were sifting on the floor and started cursing aloud. His 
breath stank of alcohol and filled the air with a sickening smell. 
Mumbling to himself, he staggered out of the door. Everyone was 
shocked at his rude behavior, but the Buddha remained calm, “Great 
Assembly!” he said, “Take a look at this man! T can tell you the fate of 
a drunkard. He will certainly lose his wealth and good name. His body 
will grow weak and sickly. Day and night, he will quarrel with his 
family and friends until they leave him. The worst thing 1s that he will 
lose his wIsdom and become confused.” By observing this precept, we 
can keep a clear mind and have a healthy body. 

Reasons for “Not to drink”: not to drink liquor because 1t leads to 
carelessness and loss of all senses, not to drink wIll help us become 
careful with all clear senses. The precept of “Not to Drink” 1s one of 
the first eipht of the Ten Commandments which the Buddha set forth 
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for lay Buddhists to observe 24 hours every fornight. Not to drink liquor 
1s the fifth of the Ten Commandments. Not to drink liquor because 1t 
leads to carelessness and loss of all senses. Not to drink will help us to 
become careful with all clear senses. The Buddha has asked us to 
refrain from Intoxicants. There are a multitude of reasons as to why we 
should follow this precept. 
“Drunkenness expels reason, 

Drowns memory, 

Deface the brain, 

Diminish strength, 

Inflames the blood, 

Causes Incurable external and internal wounds. 

ls a witch to the body, 

A devil to the mind, 

A thief to the purse, 

The beggars curse, 

The wIfe”s woe, 

The childrenˆs sorrow, 

The picture of a beast, and self murder, 

Who drinks to other”s health, 

And rob himself of his own. 

Breaking Precepís: According to Buddhism, breaking precepts 
means to violate or to break religlous commandments. Breaking 
precepts alos means to turn one”s back on the precepts. To offend 
against or break the moral or ceremonial laws of Buddhism. The 
Buddha taught in the thirty-sixth of the forty-eipht secondary precepts 
1n the Brahma-Net Sutra: "I vow that [ would rather pour boiling metal 
in my mouth than allow such a mouth ever to break the precepts and 
still partake the food and drink offered by followers. I would rather 
wrap my body ¡n a red hot metal net than allow such a body to break 
the precepts and still wear the clothing offered by the followers.” What 
can be called “Breaking-Precepts” in Buddhism? In Buddhism, non- 
ethical behaviors are serlous forms of “Breaking Precepts”. 
Nonvirtuous actions that can cause harm to ourselves or to others. 
There are three kinds of nonvirtuous actlons. We can only restrain such 
nonvirtuous acts once we have recognized the consequences of these 
actions: nonvirtuous acts done by the body which compose of three 
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different kinds: killing, stealing and sexual misconduct; nonvirtuous 
acts by speech which compose of lying, divisive, offensive, and 
senseless speeches; and nonvirtuous thoughts which compose of 
covetousness, malice and wrong views. To break the monastic rule of 
the time for meals, for which the punishment 1s hell, or to become a 
hungry ghost like with throats small as needles and distended bellies, 
or become an animail. 

Sanghabheda 1s another form of breaking precepts. To disrupt the 
harmony of the community of monks and cause schism by heretical 
OpInions, e.ø. by heretical opinons. According to the Buddha, causing a 
split in the Sangha was one of the six heinous crimes. This 1s the most 
serlous violation In all violatilons in Buddhism. This demonstrates the 
Buddha's concerns of the Sangha and the future of Buddhism. 
However, It 1s not necessarily the case that all such splits were 
intentional or adversarial In origin, and 1t seems likely that 
geographical 1solation, possibly resulting from the missionary acfIVifles 
may have played Its part in generating differences In the moralitles 
recited by varlous gatherings. After several Buddhist Councils, 
diferences appeared and different sects also appeared. The 
differences were usually Iinsignificant, but they were the main causes 
that gave rise to the origination of different sects. If we take a close 
look on these differences, we wIll see that they are only differences In 
Vinaya concerning the Bhiksus and Bhiksunis and had no relevance for 
the laity. Besides, to break (disrupt or destroy) a monk”s meditation or 
preaching as In the case of Devadatfa 1s also considered as breaking 
precepts. 

The Buddha taught: “Just as no animal eats a dead lion, but 1t 1S 
destroyed by worms produced within itself, so no outside force can 
destroy Buddhism, only evil monks within it can destroy 1t.” The 
Buddha Indicated four metaphors of breaking the vow of chasity for the 
assembly. These are four metaphors addressed by the Buddha to 
monks and nuns about he/she who breaks the vow of chasity: he who 
breaks the vow of chasify 1s as a needle without an eye; as a dead man; 
as a broken stone which cannot be united; as a tree cut in two which 
cannot live any longer. According to the Mahaparinibbana Sutta and 
the Sangtti Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are five 
dangers to the immoral through lapsing from morality (bad morality or 
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failure in morality): he suffers øreat loss of property through neglecting 
his affairs; he gets bad reputation for immorality and misconduct; 
whatever assembly he approaches, whether of Khattiyas, Bramins, 
Ascetics, or Householders, he does so differently and shyly; at the end 
of his life, he dies confused; after death, at the breaking up of the body, 
he arises 1n an evil state, a bad fate, in suffering and hell. 

Once there was a layman who received the Five Precepts. At first, 
these precepts were very Important to him and he strictly observed 
them. After a time, however, his past habits came back and he longed 
for a taste of alcohol. He thought, of the five precepts, the one agaInst 
drinking 1s really unnecessary. “What's wrong with a tot or two?” Then 
he bought three botfles of wine and started to drink. As he was drinking 
the second bottle, the neighbor”s litle chicken ran Into his house. 
“Theyˆve sent me a snack,” he thought. “I will put this chicken on the 
menu to help send down my wine.” He then grabbed the bird and killed 
1t. Thus, he broke the precept against killing. Since he took the chicken 
without owner”s permission, he also broke the precept against stealing. 
Suddenly, the lady next door walked in and said, “Say, did you see my 
chicken?” Drunk as he was, and full of chicken, he slurred, “No... I 
didn”t see no chicken. Your old pullet didn”t run over here.” So sayIng, 
he broke the precept against lying. Then he took a look at the woman 
and thought she was quite pretty. He molested the lady and broke the 
precept against sexual misconduct. Not keeping to one precept that he 
thought was not important had led him to break all the precepts. In the 
Milinda Sutra, the Buddha taught: “As an acrobat clears the ground 
before he shows his tricks, so good conduct (keeping the precepts) 1s 
the basis of all good qualities.” Taking Intoxicant drinks and drugs will 
make us lose our senses. That is why the Buddha advised us to refrain 
from using them. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Breaking 
commandments 1s so harmful as a creeper 1s strangling a sala tree. A 
man who breaks commandments does to himself what an enemy would 
wIsh for him (Dharmapada 162). It 1s better to swallow a red-hot iron 
ball than to be an immoral and uncontrolled monk feeding on the alms 
offered by good people (Dharmapada 308). Four misfortunes occur fo a 
careles man who commits adultery: acquistion of demerit, 
restlessness, moral blame and downward path (Dharmapada 309). 
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There 1s acquisition of demerit as well as evil destiny. No Joy of the 
Í{rightened man. The king Imposes a heavy punishment. Therefore, man 
should never commit adultery (Dharmapada 310). Just as kusa ørass 
cuts the hand of those who wrongly grasped. Even so the monk who 
wrongly practised ascetism leads to a woeful state (Dharmapada 31 1). 
An act carelessly performed, a broken vow, and a wavering obedience 
to relipIlous discipline, no reward can come from such a life 
(Dharmapada 312). Thing should be done, lets strive to do 1t 
vigorously, or do it with all your heart. ÀA debauched ascetic only 
scatters the dust more widely (Dharmapada 313). An evil deed 1s better 
not done, a misdeed wIll bring future suffering. A good deed 1s better 
done now, for after doing it one does not grieve (Dharmapada 314). 
Like a frontier fortress Is well guarded, so guard yourself, inside and 
outside. Do not let a second slip away, for each wasted second makes 
the downward path (Dharmapada 315). 

According to the Vimalakrrti Sutra, at the time of the Buddha, there 
were fwo bhiksus who broke the prohibitions, and being shameful of 
therr sins they dared not call on the Buddha. They came to ask Upali 
and said to him: “Ủpali, we have broken the commandmenfs and are 
ashamed of our sins, so we dare not ask the Buddha about this and 
come to you. Please teach us the rules of repentance so as to WIpe out 
our sins.” Upali then taught them the rules of repentance. At that time, 
Vimalakirti came to Ủpali and said: “Upali, do not aggravate theIr sins 
which you should wipe out at once without further disturbing their 
minds. Why? Because the nature of sin 1s neither within nor without, 
nor In between. AÀs the Buddha has said, “living beings are Impure 
because their mind are impure; If their minds are pure they are all 
pure.` And mind also 1s neither within nor without, nor In between. 
Their minds being such, so are their sins. Likewise all things do not go 
beyond (their) suchness. Upali, when your mind ¡1s liberated, 1s there 
any remaining impurity?” Upali replied: “I[here will be no more.” 
Vimalakirti said: “Likewise, the minds of all living beings are Íree 
from Impuritles. Upali, false thoughts are Impure and the absence of 
false thought 1s purity. Inverted (Ideas) are Iimpure and the absence of 
Inverted (ideas) 1s purity. Clinging to ego 1s Iimpure and non-clinging to 
ego 1s purity. Upali, all phenomena rise and fall without staying (for an 
Iinstant) like an illusion and lightning. All phenomena do not walt for 
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one another and do not stay for the time of a thought. They all derive 
from false views and are like a dream and a flame, the moon In water, 
and an Image 1n a mirror for they are born from wrong thinking. He 
who understands this 1s called a keeper of the rules of discipline and he 
who knows It 1s called a skIllful interpreter (of the precepts).” At that 
“time, the two bhiksus declared: “What a supreme wisdom which 1s 
beyond the reach of Upali who cannot expound the highest principle of 
discipline and morality?” Upali said: “Since [ left the Buddha I have not 
met a sravaka or a Bodhisattva who can surpass hi rhetoric for his øgreat 
wisdom and perfect enlightenment have reached such a high degree.` 
Thereupon, the two bhiksus got rid of their doubts and repentance, set 
therr mind on the quest of supreme enlightenment and took the vow 
that make all living beings acqurre the same power of speech. 
Bodhisafva Precepís: The precepts of a Mahayana Bodhisattva. 
There are ten major and 48 minor. Any people can take the 
Bodhisattva ordination. This 1s does not only with the determination to 
be free from cyclic exIstence, but also with the motivation of attaining 
enlightenment In order to benefit all beings. The Bodhisattva vows 
work parficularly to subdue the selfish attitude. They deal not only with 
our physical and verbal actions, but also with our thoughts and 
attitudes. Thus, they're more difficult to keep than the vows for 
individual liberation. The Bodhisattva ordination 1s found only in the 
Mahayana traditions. It may be taken by lay people, monks, and nuns. 
Although the essence Is the same, the enumeration of the precepts 
varles 1n the Tibetan and Chinese versions. When taking these 
precepts, we determine to keep them until attaining enlightenment. To 
take Bodhisattva vows Is entirely voluntary. To take them, we must 
first understand the advantages of living ethically. There are 
innumerable benefits, but they may be subsumed by saying that living 
ethically leads us to libaration and enlightenment and enables us to 
make our lives useful for others. Some people hesitate to take 
Bodhisattva precepts because they feel they can”t keep them purely. 
But we shouldn”t expect ourselves to be perfect from the outset. lÝ we 
could protect our precepts without one blemish, we needn't take them, 
because we”d already be an arhat or a Buddha. Devout Buddhists 
should always remember that precepts are taken because we can't 
keep them perfectly. But through trying to, our actions, speech and 
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aftitudes will improve. On the confrary, we should not take precepfs 1f 
we feel we are not ready or Iincapable of maintaining them. To keep 
Our precepts, we need to be very conscIentious and mindful. Should we 
transgress them, we can employ the four opponent pOW€ITS: regret, 
refuse with the altruistic Intention, remedial action and the 
determination not fo repeat the negative action... fo pur1fy the Imprints 
left on our mindstreams. To devout Buddhists, precepts should be 
regarded as the ornaments of a sincere practitioner. The Ten Major 
Precepts or the ten weighty prohibitions. In the Brahma-Net Sutra, the 
Buddha said to his disciples, “If one receives the precepts but faIls to 
keep (observe/practice) them, he 1s not a bodhisattva, nor he 1s a seed 
of Buddhahood. I, too, recite these precepts. All Bodhisattvas have 
studied them In the past, wIll study 1n the future, and are studying them 
now. I have explained the main characteristics of the Bodhisattva 
precepts. You should study and observe them with all your heart.” 

Five Elements Making for Deliverance: According to the Sangit 
Sutta In the Long Discourses of the Buddha, there are five elements 
making for deliverance. First, the deliverance from SENSE-DESIRES: 
Here when a monk considers sense-desires, his mind does not leap 
forward and take satisfaction 1n them, fix on them or make free with 
them, but when he considers renunciation 1t does leap forward, take 
satisfaction 1n 1t, fix on 1t, and make free with it. And he gets this 
thought well-set, well-developed, well-raised up, well freed and 
disconnected from sense-desires. And thus he ¡1s freed from the 
corruptions (asava), the vexations and fevers that arise Írom sense- 
desires, and he does not feel that sensual feeling. Second, the 
deliverance from ILL-WILL: Same as In 1. Replace “sense-desires” 
with “1ll-will”. Third, the deliverance from CRUELTY: Same as In 1. 
Replace “sense-desires” with “cruelty”. Fourth, the deliverance from 
FORMS (rupa): Same as In 1. Replace “sense-desires” with “forms”. 
Fifth, the deliverance from PERSONALITY: Same as in I1. Replace 
“sense-desires” with “personality”. 

Observation 0ƒ Sila-Paramifa: Thịis 1s the kind of observation of 
precepts that can help practitloners reaching the other shore. The rules 
of the perfect morality of Bodhisattvas, the second of the six paramItas. 
Bodhisattvas must observe the moral precepts and guard them as they 
would hold a preclous pearl. Lay people, If they cannot observe two 
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hundred-fifty or three hundred forty-eight precepts, they should try to 
observe at least five or ten precepts of wholesome actlons: abstention 
from taking life, abstention from taking what 1s not given, abstention 
from wrong conduct, abstention from I1ntoxicants, abstention from lying 
speech, abstention from harsh speech, abstention from indistinct 
prattling, abstention from covetousness, abstenion from 1ll-will, 
abstention from wrong views. According to the Lotus Sutra, 
Bodhisattvas observe and guard the moral precepts as they would hold 
a preclous pearl in their hand. Their precepts are not the slightest 
deficient. The perfection of morality lies in equanimity in thought and 
action toward the sinner and no remarkable pride to appreciate the 
merited. This Is the non-clinging way of looking into things that 
provides reason to the thought of pure kind and a clear vision unblurred 
from biases. 
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Chương Chín 
Chapter Nine 


Nhẫn Nhục 


Tổng Quan Về Nhẫn Nhục: Nhẫn nhục là một trong những phẩm 
chất quan trọng nhất trong xã hội hôm nay. Theo Phật giáo, nếu không 
có khả năng nhẫn nhục và chịu đựng thì không thể nào tu đạo được. 
Đức Thích Ca Mâu Ni Phật có tất cả những đức hạnh và thành Phật do 
sự kiên trì tu tập của Ngài. Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở 
đâu hay trong kinh điển, chưa có chỗ nào ghi rằng Đức Phật đã từng 
giận dữ. Dù Ngài bị ngược đãi nặng nề hay dù các đệ tử Ngài nhẫn 
tâm chống Ngài và bỏ đi, Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cảm thông và 
từ bi. Là đệ tử của Ngài, chúng ta phải nên luôn nhớ rằng: “Không có 
hành động nào làm cho Đức Phật thất vọng hơn là khi chúng ta trở nên 
giận dữ về điều gì và trách mắng hay đổ thừa cho người khác vì sự sai 
lầm của chính chúng ta.” Nếu chúng ta muốn tu các pháp môn Thiền 
Định, Niệm Phật hay Niệm Hồng Danh Đức Quán Thế Âm, vân vân, 
chỉ cần có lòng nhẫn nhục là mình sẽ thành tựu. Nếu không có lòng 
nhẫn nhục thì pháp môn nào chúng ta cũng chẳng thể tu tập được. Nếu 
thiếu lòng nhẫn nại thì luôn luôn cảm thấy thế nầy là không đúng, thế 
kia là không phải, việc gì cũng không vừa ý; như vậy thì còn tu hành gì 
được nữa. Tóm lại, một khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ 
Tát, chúng ta không còn trở nên giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay 
đối với mọi sự mọi vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiền về thời 
tiết khi trời mưa trời nắng và cằn nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp 
buổi đẹp trời. Tuy nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm 
trí bình lặng thanh thản, lúc đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. 
Rồi thì lòng chúng ta sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn 
cảnh của chúng ta. 

Nhẫn nhục là nhẫn thọ những gì không như ý. Thuật ngữ Bắc Phạn 
“Kshanti” thường được dịch là “sự kiên nhẫn,” hay “sự cam chịu,” hay 
“sự khiêm tốn,” khi nó là một trong lục độ ba la mật. Nhưng khi nó 
xuất hiện trong sự nối kết với pháp bất sinh thì nên dịch là “sự chấp 
nhận,” hay “sự nhận chịu,” hay “sự quy phục.” “Ksanti” chỉ “thái độ 
nhẫn nhục,” hay “an nhẫn,” một trong lục ba La Mật. Trong Phật giáo 
Đại Thừa, nhẫn là ba la mật thứ ba mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên 
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đường đi đến Phật quả. “Ksanti” có nghĩa là nhẫn nại chịu đựng. Nhẫn 
là một đức tánh quan trọng đặc biệt trong Phật giáo. Nhẫn nhục cũng 
là một trong những đức tánh rất cần thiết của người tu Phật. Kiên nhẫn 
là một trạng thái tĩnh lặng cùng với nghị lực nội tại giúp chúng ta có 
những hành động trong sáng khi lâm vào bất cứ hoàn cảnh khó khăn 
nào. Đức Phật thường dạy tứ chúng rằng: “Nếu các ông chà xác hai 
mảnh cây vào nhau để lấy lửa, nhưng trước khi có lửa, các ông đã 
ngừng để làm việc khác, sau đó dù có cọ tiếp rồi lại ngừng giữa chừng 
thì cũng hoài công phí sức. Người tu cũng vậy, nếu chỉ tu vào những 
ngày an cư kiết hạ hay những ngày cuối tuần, còn những ngày khác thì 
không tu, chẳng bao giờ có thể đạt được kết quả lâu dài. Theo A Tỳ 
Đạt Ma Câu Xá Luận, “Kshanti” có nghĩa ngược với Jnana. Kshanti 
không phải là cái biết chắc chắn như Jnana, vì trong Kshanti sự nghi 
ngờ chưa được hoàn toàn nhổ bật gốc rễ. 

Nhẫn nhục phải được tu tập trong mọi hoàn cảnh. Thứ nhất là tu 
tập nhẫn nhục hoàn cảnh ngang trái. Nhẫn nại là pháp tối yếu. Chúng 
ta phải nhẫn được những việc khó nhẫn. Thí dụ như chúng ta không 
thích bị chưởi rủa, nhưng có ai đó mắng chữi chúng ta, chúng ta hãy vui 
vẻ nhẫn nhịn. Tuy chúng ta không thích bị đánh đập, nhưng hễ có ai đó 
đánh đập chúng ta, chúng ta hãy vui vẻ chịu đựng. Không ai trong 
chúng ta muốn chết vì mạng sống quý báu vô cùng. Tuy nhiên, có ai 
muốn giết chúng ta, chúng ta hãy xem như người ấy giải thoát nghiệp 
chướng đời nầy cho chúng ta. Người ấy đích thực là thiện tri thức của 
mình. Thứ nhì, nhẫn nhục vì muốn kiên trì đạo lý. Người tu thiển phải 
ngồi cho tới khi đại định. Người tu niệm Phật phải nhớ lúc nào cũng 
chỉ niệm một câu “Nam Mô A Di Đà Phật”, không được ngừng nghỉ. 
Dù nắng hay dù mưa cũng niệm một câu nầy mà thôi. Chúng ta chỉ có 
thể đo lường đạo lực và sự nhẫn nhục thân tâm khi chúng ta bị khinh 
hủy, chưởi mắng, vu oan giá họa, cũng như mọi chướng ngại khác. Nếu 
muốn thành tựu quả vị Bồ Tát, chúng ta phải thực hành thân nhẫn ý 
nhẫn. Nhẫn nhục đạt được qua hiểu biết rằng tất cả mọi hiện tượng 
đều không sanh được gọi là “Bất Khởi Pháp Nhẫn”. Sự hiểu biết về 
tánh không và vô sanh của chư Bồ Tát, những vị đã đạt được Bát Địa 
hay Bất Thối Địa. Giai đoạn thiển định kham nhẫn, trong giai đoạn nầy 
sự trối dậy về ảo tưởng hiện tượng đều chấm dứt nhờ bước được vào 
thực chứng tánh không của vạn pháp. Đây là nhận ra rằng không có 
cái gì đã được sinh ra hay được tạo ra trong thế giới nầy, rằng khi các 
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sự vật được thấy đúng như thực từ quan điểm của cái trí tuyệt đối, thì 
chúng chính là Niết Bàn, là không bị ảnh hưởng bởi sinh diệt chút nào 
cả. Khi người ta đạt đến “Bất Khởi Pháp Nhẫn” thì người ta thể chứng 
cái chân lý tối hậu của Phật giáo. 

Trong tất cả chúng ta ai cũng biết đối nghịch lại với Nhẫn Nhục là 
Nóng Giận và Sân Hận, và quả báo mang lại do Nhẫn Nhục Năng Lực. 
Phật tử chân thuần nên luôn nhớ điều này! Trong Kinh Pháp Cú, Đức 
Phật dạy: “Voi xuất trận nhẫn chịu cung tên như thế nào, ta đây thường 
nhẫn chịu mọi điều phỉ báng như thế ấy. Thật vậy, đời rất lắm người 
phá giới thường ghét kẻ tu hành (320). Luyện được voi để đem dự hội, 
luyện được voi để cho vua cỡi là giỏi, nhưng nếu luyện được lòng ẩn 
nhẫn trước sự chê bai, mới là người có tài điêu luyện hơn cả mọi người 
(321).” Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 15, có một vị sa môn 
hỏi Phật, “Điều øì là thiện? Điều gì là lớn nhất?” Đức Phật dạy: “Thực 
hành Chánh Đạo, giữ sự chân thật là thiện. Chí nguyện hợp với Đạo là 
lớn nhất.” “Điều gì là mạnh nhất? Điều gì là sáng nhất?” Đức Phật 
dạy: “Nhẫn nhục là mạnh nhất vì không chứa ác tâm nên tăng sự an 
ổn. Nhẫn nhục là không ác, tất được mọi người tôn kính. Tâm ô nhiễm 
đã được đoạn tận không còn dấu vết gọi là sáng nhất, nghĩa là tất cả 
sự vật trong mười phương, từ vô thỉ vẩn đến hôm nay, không vật gì là 
không thấy, không vật gì là không biết, không vật gì là không nghe, 
đạt được nhất thiết trí, như vậy được gọi là sáng nhất.” 

Những Loại Nhẫn Khác Nhau: Theo Phật giáo, có ba loại nhẫn 
nhục. Thứ nhất là không bực tức đối với người làm tổn hại mình: Loại 
kiên nhẫn này giúp chúng ta giữ được tâm trong sáng và điểm tĩnh dù 
cho người khác có đối xử với ta như thế nào đi nữa. Thường thì chúng 
ta hay trách móc khi chúng ta bị người khác làm hại. Trạng thái khó 
chịu ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay bị buồn khổ, chúng ta hay 
trách cứ người khác tại sao đối xử với mình tệ như vậy. Có khi trạng 
thái khó chịu ấy biến thành giận dữ khiến chúng ta sanh tâm muốn trả 
thù để làm hại người khác. Chúng ta phải luôn nhớ rằng nếu chúng ta 
muốn người khác khoan dung độ lượng cho những khuyết điểm của 
mình thì người ấy cũng muốn chúng ta hỷ xả và khoan dung, đừng để 
lòng những lời nói hay hành động mà người ấy đã nói lỡ hay làm lỡ 
khi mất tự chủ. Thứ nhì là chuyển hóa những rắc rối và khổ đau bằng 
một thái độ tích cực: Tâm kiên nhẫn trước những rắc rối và khổ đau 
giúp chúng ta chuyển hóa những tình thế khổ sở như bệnh hoạn và 
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nghèo túng thành những pháp hỗ trợ cho việc tu tập của ta. Thay vì 
chán nắn hay tức giận khi rơi vào khổ nạn thì chúng ta lại học hỏi được 
nhiều điều và đối mặt với cảnh khổ ấy một cách can đảm. 7h ba là 
chịu đựng những khó khăn khi ta tập Chánh pháp: Chịu đựng những 
khó khăn khiến cho chúng ta phát triển lòng bi mẫn đối với những 
người lâm vào tình cảnh tương tự. Tâm kiêu mạn giảm xuống thì chúng 
ta sẽ hiểu rõ hơn về luật nhơn quả và sẽ không còn trây lười trong việc 
giúp đỡ người khác đồng cảnh ngộ. Kiên nhẫn là một phẩm chất cần 
thiết cho việc tu tập. Đôi khi chúng ta cảm thấy khó khăn trong việc 
thông hiểu lời Phật dạy trong việc chế ngư tâm thức hay trong việc kỷ 
luật bản thân. Chính tâm kiên nhẫn giúp ta vượt qua những khó khăn 
trên và chiến đấu với những tâm thái xấu ác của chính mình. Thay vì 
mong đợi kết quả tức thì từ sự tu tập ngắn ngủi kiên nhẫn giúp chúng 
ta giữ tâm tu tập liên tục trong một thời gian đài. 

Lại có năm loại nhẫn nhục; đây là năm giai đoạn nhẫn nhục của 
một vị Bồ Tát. Thứ nhất là phục nhẫn hay điều phục nhẫn: Với loại 
nhẫn nầy hành giả có thể nhận chìm tham, sân, si, nhưng hạt giống dục 
vọng và phiển não vẫn chưa dứt hẳn. Đây là điều kiện tu hành của các 
bậc Bồ Tát Biệt Giáo, tam hiển thập trụ, thập hành, và thập hồi hướng. 
Thứ nhì là tín nhẫn: Kiên trì đức tin từ Hoan Hỷ địa, Ly Cấu địa, đến 
Phát Quang địa, hành giả thuần khiết tin tưởng hễ nhân lành thì quả 
lành. Thứ ba là thuận nhẫn: Tùy thuận nhẫn từ Diễm Huệ địa, đến Cực 
Nan Thắng địa và Hiện Tiền địa, giai đoạn tu trì khiến cho hành giả có 
được đức nhẫn nhục của Phật và Bồ Tát (từ tứ địa đến lục địa). Thứ f1 
là vô sanh nhẫn: Vô sanh nhẫn từ Viễn Hành địa đến Bất Động địa và 
Thiện Huệ địa, giai đoạn tu đức nhẫn khiến hành giả nhập cái lý các 
pháp đều vô sinh (từ thất địa đến cửu địa). Thứ năm là tịch diệt nhẫn: 
Tịch diệt nhẫn của hạng Pháp Vân địa hay Diệu Giác, giai đoạn hành 
giả dứt tuyệt mọi mê hoặc để đạt tới niết bàn tịch diệt. 

Bên cạnh đó còn có lục nhẫn, bát nhẫn và thập nhẫn. Lực Nhẫn: 
Sáu loại nhẫn bao gồm tín nhẫn, pháp nhẫn, tu nhẫn, chánh nhẫn, vô 
cấu nhẫn, và nhất thiết trí nhẫn. 7hứ nhất là tín nhẫn: Tín nhẫn là sự 
kiên trì an trụ trong niềm tin và niệm hồng danh Phật A Di Đà, hoặc 
giả tin nơi chân lý và đạt được tín nhẫn. Theo Thiên Thai, Biệt Giáo có 
nghĩa là niềm tin không bị đảo lộn của Bồ Tát rằng chư pháp là không 
thật. Thứ nhì là pháp nhẫn: Pháp nhẫn là chấp nhận sự khẳng định 
rằng tất cả các sự vật là đúng như chính chúng, không phải chịu luật 
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sinh diệt là luật chỉ được thù thắng trong thế giới hiện tượng tạo ra do 
phân biệt sai lầm. Pháp nhẫn cũng có nghĩa là sự nhẫn nại đạt được 
qua tu tập Phật pháp có khả năng giúp ta vượt thoát ảo vọng. Cũng là 
khả năng kham nhẫn những khó khăn bên ngoài. Thứ ba là tu nhẫn: Tu 
nhẫn là giai đoạn Bồ Tát tu tập thập hồi hướng và Trung Quán thấy 
rằng chư pháp, sự lý đều dung hòa nên sanh tu nhẫn. 7h là chánh 
nhẫn: Chánh Nhẫn là sự nhẫn nhục trong mọi hoàn cảnh. Thứ năm là 
vô cấu nhẫn: Vô Cấu Nhẫn là sự nhẫn nhục của một vị Bồ Tát sắp 
thành Phật. Bồ Tát trong giai đoạn “vô cấu nhẫn” là giai đoạn chót của 
Bồ Tát. Thứ sáu là nhất thiết trí nhẫn: Nhất thiết trí nhẫn là sự nhẫn 
nhục của một vị Phật. 

Bát Nhẫn: Bát nhẫn hay tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục 
trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ 
kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Bát nhẫn 
bao gồm bốn pháp nhẫn trong cõi Dục Giới và bốn loại nhẫn trong cõi 
Vô Sắc Giới. Như vậy, trong mỗi cối Dục Giới, Sắc Giới và Vô Sắc 
Giới đều có khổ nhẫn, tập pháp nhẫn, diệt pháp nhẫn và đạo pháp 
nhẫn. Khổ pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn 
nhục trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để 
đoạn trừ kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. 
Tập pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục 
trong dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ 
kiến hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Điệ¡ 
pháp nhẫn là một trong tám loại nhẫn nhục hay sức nhẫn nhục trong 
dục giới, sắc giới và vô sắc giới. Bát nhẫn được dùng để đoạn trừ kiến 
hoặc trong tam giới và đạt đến tám loại trí huệ Bát Nhã. Đạo pháp 
nhẫn là con đường được dùng để loại trừ hết thấy phiển não trong cõi 
dục giới. Như đã để cập ở trên, cũng có bốn loại nhẫn trong cõi sắc 
giới và vô sắc giới (trong hai cõi sắc giới và vô sắc giới thì Bốn Pháp 
Nhẫn được gọi là Tứ Loại Nhẫn). Còn có tám loại Nhẫn Nhục đi đôi 
với Tám loại Trí (tám loại nhẫn và tám loại trí). Thứ nhất là khổ pháp 
nhẫn đi với khổ pháp trí. Thứ nhì là khổ loại nhẫn đi với khổ loại trí. 
Thứ ba là tập pháp nhẫn đi với tập pháp trí. Thứ tư là tập loại nhẫn đi 
với tập loại trí. Thứ năm là diệt pháp nhẫn đi với diệt pháp trí. Thứ sáu 
là điệt loại nhẫn đi với diệt loại trí. Thứ bẩy là đạo Pháp nhẫn đi với 
đạo Pháp trí. Thứ tám là đạo loại nhẫn đi với đạo loại trí. 


158 


Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 29, có mười loại nhẫn: Chư Bồ Tát 
được mười nhẫn nầy thời được đến nơi vô ngại nhẫn địa của tất cả Bồ 
Tát. Đó là âm thanh nhẫn, thuận nhẫn, vô sanh pháp nhẫn, như huyễn 
nhẫn, như diệm nhẫn, như mộng nhẫn, như hưởng nhẫn, như ảnh nhẫn, 
như hóa nhẫn, và như hư không nhẫn. Bên cạnh đó, theo Kinh Hoa 
Nghiêm, Phẩm 38, có mười thanh tịnh nhẫn của chư Đại Bồ Tát. Chư 
Bồ Tát an trụ trong pháp nầy thời được pháp nhẫn vô thượng chẳng do 
tha ngộ của tất cả chư Phật. 7h nhất là thanh tịnh nhẫn an thọ sự 
mắng nhục, vì thủ hộ các chúng sanh. 71 nhì là thanh tịnh nhẫn an thọ 
dao gậy, vì khéo hộ trì mình và người. 7u ba là thanh tịnh nhẫn chẳng 
sanh giận hại, vì nơi tâm chẳng động. 7h :⁄ là thanh tịnh nhẫn chẳng 
chê trách kẻ ty tiện, vì người trên hay rộng lượng. 7h năm là thanh 
tịnh nhẫn có ai về nương đều cứu độ, vì xả bỏ thân mạng mình. 7hứ 
sáu là thanh tịnh nhẫn xa la ngã mạn, vì chẳng khinh kẻ chưa học. Thứ 
bảy là thanh tịnh nhẫn bị tàn hại hủy báng chẳng sân hận, vì quán sát 
như huyễn. Thứ tám là thanh tịnh nhẫn bị hại không báo oán, vì chẳng 
thấy mình và người. Thứ chín là thanh tịnh nhẫn chẳng theo phiển não, 
vì xa lìa tất cả cảnh giới. Thứ mười là thanh tịnh nhẫn tùy thuận chơn 
thiệt trí của Bồ Tát biết tất cả các pháp vô sanh, vì chẳng do người dạy 
mà được nhập cảnh giới nhứt thiết trí. 

Kham Nhẫn Và Điều Hòa: Kham nhẫn và điều hòa là hai điều 
căn bản trong sự tu tập của chúng ta. Nhẫn nhục là nhẫn thọ những gì 
không như ý. “Ksanti” thường được hiểu là “Nhẫn nhục,” nhưng nó 
thực sự ngụ ý là chịu đựng những việc sỉ nhục một cách nhẫn nại, hay 
đúngg hơn là chịu đựng với lòng bình thản. Hay như Đức Khổng Tử 
nói: “Người quân tử không buồn khi công việc hay tài năng của mình 
không được người khác biết đến.” Không người Phật tử nào lại cảm 
thấy tổn thương khi mình không được tán dương đây đủ; không, ngay 
cả khi họ bị bỏ lơ một cách bất công. Họ cũng tiếp tục một cách nhẫn 
nại trong mọi nghịch cảnh. Đây là sự khảo nghiệm. Nếu mình có thể 
chịu được thử thánh thì có thể vượt qua được cửa ải. Nếu không chịu 
được thì mình không qua được cửa ải. Ai trong chúng ta cũng đều biết 
nhẫn nhục sẽ đưa chúng ta qua bờ bên kia, nhưng khi cảnh giới khó 
nhẫn tới thì chúng ta chẳng nhẫn được. Rồi thì lửa vô minh nổi lên đốt 
chá y hết bao nhiêu công đức mà chúng ta đã vun bồi tự bấy lâu nay. 

Bắt đầu việc thực hành, muốn huấn luyện tâm chúng ta phải tự 
kểm chế chính mình. Người tu Phật phải tiết chế thức ăn, y phục, chỗ 
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ở, vân vân, chỉ giữ những nhu cầu căn bản để cắt đứt tham ái. Người tu 
Phật phải luôn duy trì chánh niệm trong mọi tư thế, mọi hoạt động sẽ 
làm cho tâm an tịnh và trong sáng. Nhưng sự an tịnh nầy không phải là 
mục tiêu cuối cùng của hành giả. Vắng lặng và an tịnh chỉ giúp cho 
tâm an nghỉ tạm thời, cũng như ăn uống chỉ tạm thời giải quyết cơn 
đói, chứ đời sống chúng ta không phải chỉ có chuyện ăn với uống. 
Chúng ta phải dùng tâm tỉnh lặng của mình để nhìn sự vật dưới một 
ánh sáng mới, ánh sáng của trí tuệ. Khi tâm đã vững chắc trong trí tuệ, 
chúng ta không còn bị dính mắc vào những tiêu chuẩn tốt xấu của thế 
tục, và không còn bị chi phối bởi những điều kiện bên ngoài nữa. Với 
trí tuệ thì chất thừa thải như phân sẽ trở thành chất phân bón, tất cả 
kinh nghiệm của chúng ta trở thành nguồn trí tuệ sáng suốt. Bình 
thường, chúng ta muốn được người khen ngợi và ghét khi bị chỉ trích, 
nhưng khi nhìn với một cái tâm sáng suốt, chúng ta sẽ thấy khen tặng 
và chỉ trích đều trống rỗng như nhau. Vậy chúng ta hãy để mọi sự trôi 
qua một cách tự nhiên để tìm thấy sự an bình tĩnh lặng trong tâm. Suốt 
thời gian hành thiển chúng ta phải tỉnh giác, chánh niệm vào hơi thở. 
Nếu chúng ta có cảm giác khó chịu ở ngực, hãy để ra vài phút thở thật 
sâu. Nếu bị phóng tâm chỉ cần theo dõi hơi thở và để cho tâm muốn đi 
đâu thì đi, nó sẽ không đi đâu hết. Chúng ta có thể thay đổi tư thế sau 
một thời gian tọa thiển, nhưng đừng để sự bất an hay khó chịu chi phối 
tâm mình. Nhiều lúc sự kiên trì chịu đựng đem lại kết quả tốt. Chẳng 
hạn như khi cảm thấy nóng, chân đau, không thể định tâm được, hãy 
quán vạn hữu và chính thân nầy dưới ánh sáng vô thường, khổ và vô 
ngã, hãy ngồi yên đừng nhúc nhích. Cảm giác đau đớn sẽ lên đến tột 
điểm, sau đó là sự tỉnh lặng và mát mẻ. Đừng bận tâm vào chuyện giải 
thoát. Khi trồng cây, chúng ta chỉ cần trồng cây xuống, tưới nước, bón 
phân. Nếu mọi chuyện được thực hiện đầy đủ thì đương nhiên cây sẽ 
lớn lên tự nhiên. Bao lâu cây sẽ lớn, điều đó vượt khỏi tầm kiểm soát 
của chúng ta. Lúc đầu thì kham nhẫn và kiên trì là hai yếu tố cần thiết, 
nhưng sau đó niềm tin và quyết tâm sẽ khởi sinh. Lúc bấy giờ chúng ta 
sẽ thấy giá trị của việc thực hành. Chúng ta sẽ không còn thích quần tụ 
với bạn bè nữa, mà chỉ thích ở nơi vắng vẻ yên tỉnh một mình để thiền 
tập. Hãy tỉnh giác trong mọi việc mà chúng ta đang làm, thì tự nhiên 
bình an và tỉnh lặng sẽ theo sau. 

Pháp Nhẫn: Pháp nhẫn là chấp nhận sự khẳng định rằng tất cả các 
sự vật là đúng như chính chúng, không phải chịu luật sinh diệt là luật 
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chỉ được thù thắng trong thế giới hiện tượng tạo ra do phân biệt sai 
lầm. Pháp Nhẫn là sự nhẫn nại đạt được qua tu tập Phật pháp có khả 
năng giúp ta vượt thoát ảo vọng. Cũng là khả năng kham nhẫn những 
khó khăn bên ngoài. Pháp Môn Nhẫn Nhục là một trong sáu pháp Ba 
La Mật, nhẫn nhục vô cùng quan trọng. Nếu chúng ta tu tập toàn thiện 
pháp môn nhẫn nhục, chúng ta sẽ chắc chắn hoàn thành đạo quả. Thực 
tập pháp môn nhẫn nhục, chúng ta chẳng những không nóng tánh mà 
còn kham nhẫn mọi việc. 

Vô Sinh Khởi Pháp Nhẫn: Vô sinh khởi pháp nhẫn hay bất khởi 
pháp nhẫn là nhẫn đạt được qua hiểu biết rằng tất cả mọi hiện tượng 
đều không sanh khởi. Sự hiểu biết về tánh không và vô sanh của chư 
Bồ Tát, những vị đã đạt được Bát Địa hay Bất Thối Địa. Giai đoạn 
thiển định kham nhẫn, trong giai đoạn nầy sự trổi dậy về ảo tưởng hiện 
tượng đều chấm dứt nhờ bước được vào thực chứng tánh không của 
vạn pháp. Đây là nhận ra rằng không có cái gì đã được sinh ra hay 
được tạo ra trong thế giới nầy, rằng khi các sự vật được thấy đúng như 
thực từ quan điểm của cái trí tuyệt đối, thì chúng chính là Niết Bàn, là 
không bị ảnh hưởng bởi sinh diệt chút nào cả. Khi người ta đạt đến 
“Bất Khởi Pháp Nhẫn” thì người ta thể chứng cái chân lý tối hậu của 
Phật giáo. 

Nhẫn Nhục Ba La Mật: Đây là loại nhẫn nhục có thể giúp hành 
giả qua bờ bên kia. Nhẫn nhục đôi khi cũng được gọi là nhẫn nại, 
nhưng nhẫn nhục thì đúng nghĩa hơn. Vì rằng nó không chỉ là sự kiên 
nhẫn chịu những bệnh hoạn của xác thịt, mà nó là cảm giác về sự vô 
nghĩa, vô giới hạn, và xấu ác. Nói cách khác, nhẫn nhục là nín chịu 
mọi sự mắng nhục của các loài hữu tình, cũng như những nóng lạnh 
của thời tiết. Nhẫn nhục Ba la mật được dùng để diệt trừ nóng giận và 
sân hận. Nhẫn nhục Ba la mật là Ba La Mật thứ ba trong Lục Ba La 
Mật. Nhẫn nhục Ba La Mật là nhẫn nhục những gì khó nhẫn, nhẫn sự 
mạ ly mà không hễ oán hận. Nhẫn nhục Ba la mật còn là cửa ngõ đi 
vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng ta có thể xa rời được sân 
hận, ngã mạn cống cao, nịnh hót, và ngu xuẫn, và cũng nhờ nhẫn nhục 
Ba la mật mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng chúng sanh với những 
tật xấu kể trên. Có những vị Bồ Tát xuất gia, sống đời không nhà, trở 
thành Tỳ Kheo, sống trong rừng núi cô tịch... Dầu bị kẻ xấu ác đánh 
đập hay trách mắng họ cũng chịu đựng một cách nhẫn nhục. Dù bị thú 
dữ cắn hại họ cũng nhẫn nhịn chứ không sợ hãi và tâm của họ lúc nào 
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cũng bình thản và không bị xao động. Trong khi tu tập nhẫn nhục, Bồ 
Tát nhẫn chịu không giận dữ trước các lời phê bình, chỉ trích và hăm 
dọa của các Tỳ Kheo kiêu mạn như trong Kinh Kim Cang, Đức Phật đã 
bảo ông Tu Bồ Đề: “Này Tu Bồ Đề! Như Lai nói nhẫn nhục ba la mật 
không phải là nhẫn nhục ba la mật. Vì cớ sao? Này Tu Bồ Đề như thuở 
xưa, Ta bị vua Ca Lợi cắt đứt thân thể, khi ấy Ta không có tướng ngã, 
tướng nhân, tướng chúng sanh, tướng thọ giả. Vì cớ sao? Ta thuở xa 
xưa, thân thể bị cắt ra từng phần, nếu còn tướng ngã, tướng nhân, 
tướng chúng sanh, tướng thọ giả thì Ta sẽ sanh tâm sân hận. Này Tu 
Bồ Để! Lại nhớ thuở quá khứ năm trăm đời, Ta làm tiên nhân nhẫn 
nhục, vào lúc ấy Ta cũng không có tướng ngã, tướng nhân, tướng 
chúng sanh, tướng thọ giả. Thế nên, Tu Bồ Để! Bồ Tát nên lìa tất cả 
tướng mà phát tâm vô thượng chánh đẳng chánh giác, chẳng nên trụ 
sắc sanh tâm, chẳng nên trụ thanh hương vị xúc pháp sanh tâm, nên 
sanh tâm không chỗ trụ. Nếu tâm có trụ ắt là không phải trụ. Thế nên 
Như Lai nói tâm Bồ Tát nên không trụ sắc mà bố thí. Này Tu Bồ Đề! 
Bồ Tát vì lợi ích của tất cả chúng sanh nên như thế mà bố thí. Như Lai 
nói tất cả các tướng tức không phải tướng. Lại nói tất cả chúng sanh 
tức không phải chúng sanh.” 


Endurance 


An (Overview 0ƒ Endurance: Endurance 1s one of the most 
1mportant qualities in nowadays socIety. If we do not have the ability to 
endure, we cannot cultivate the Way. Sakyamuni Buddha was 
endowed with all the virtues and became the Buddha through his 
consftant practice. No matter what biography of Sakyamumi Buddha we 
read or which of the sutras, we find that nowhere 1s 1t recorded that the 
Buddha ever became angry. However severely he was persecuted and 
however coldly his disciples turned against him and departed from him, 
he was always sympathetic and compassionate. As Buddhists, we 
should always remember that: “No action that makes SakyamuniI 
Buddha more disappointed than when we become angry about 
something and we reproach others or when we blame others for our 
own wronøs.” It does not really matter whether you sit in meditation or 
recite the Buddhaˆs name or recite the name of Bodhisattva Kuan-Shi- 
Yin, we need to have patlence before we can succeed. If we lack 
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patlence, then we will never be able to cultivate any Dharma-door 
successfully. If we do not have patience we always feel that everything 
1s wrong and bad. Nothing ever suit us. In short, If we are able to 
practice the “endurance” of the Bodhisattvas, we cease to become 
angry or reproachful toward others, or toward anything In the unIiverse. 
We are apt to complain about the weather when It rains or when 1t 
shines, and to grumble about the dust when we have a day with fine 
weather. However, when through “endurance” we attain a calm and 
untroubled mind, we become thankful for both the rain and the sun. 
Then our minds become free from changes In our circumstances. 

Patience means patiently endure the things that do not turn out the 
way you wish them to. The Sanskrit term “Kshant” generally 
translated “patience,” or “resignation,” or “humility,” when 1t 1s one of 
the six Paramitas. But when It occurs In connection with the dharma 
that Is unborn, 1t would be rather translated “acceptance,” or 
“recognition,” or “submission.” The term “Ksanti” Is used for an 
“attitude of forebearance,” one of the six paramitas. In Mahayana It 1s 
the third of the “perfection” that a Bodhisattva cultivates on the path to 
Buddhahood. Endurance 1s an especially Important quality 1n 
Buddhism. Patlence Is one of the most necessary attributes of a 
Buddhist practitioner. Patience 1s inner calm and strength that enables 
us to act clearly 1n any difficult situation. The Buddha always teaches 
his disciples: “If you try to rub two pIeces of wood together to get fire, 
but before fire 1s produced, you stop to do something else, only to 
resume later, you would never obtain fire. Likewise, a person who 
cultivates sporadically, e.g., during retreats or on weekends, but 
neglects dally practice, can never achieve lasting results. According to 
the Abhidharmakosa, “Kshanti” 1s used in a way contrasted to Jnana. 
Kshanti 1s not knowledge of certainty which Jnana 1s, for in Kshanti 
doubt has not yet been entirely uprooted. 

Endurance must be cultivated In all circumstances. FIrst, endurance 
1n adverse circumsfances. Patlence 1s of utmost Importance. We must 
endure the things that we ordinarily find unendurable. For Instance, 
maybe we do not want to put up with a scolding, but I1f someone scold 
us, we should be happy about it. Perhaps we do not want to be beaten, 
but 1f someone beats us, we should be even happler. Perhaps we do not 
wish to die, because life 1s very precious. However, If someone wants 
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to kill us, we should think thus: “This death can deliver us from the 
karmic obstacles of this life. He 1s truly our wise teacher.” Second, 
endurance 1n the religious state. Zen practiioner should sit in 
meditation until obtaining great samadhi. A person who cultivates the 
Dharma-door of reciting of the Buddhaˆs name, he should be constantly 
mindful of the phrase “Namo Amitabha Buddha,” and never stop 
reciting 1t. Rain or shine, he should always recite the same phrase. We 
can only measure our level of attainment and patlence of the body and 
mind when we are contempted, slandered, under calamities, under 
IinJjustice and all other obstacles. If we want to accomplish the 
Bodhisattvahood, we should always be forebearing In both the body 
and the mind. Realization of the Dharma of non-appearance 1s called 
“Anutpattikadharmakshanti”. Calm rest, as a Bodhisattva, In the 
assurance of no rebirth. The stage of endurance, or patient meditation, 
that has reached the state where phenomenal illusion ceases to arIse, 
through entry Info the realization of the Void, or noumenal of all things. 
Thịs 1s the recognition that nothing has been born or created ¡In this 
world, that when things are seen from the point of view of absolute 
knowledge, they are Nirvana themselves, are not at all subJect to birth 
and death. When one gains “Anutpattikadharmakshanti”, one has 
realized the ultimate truth of Buddhism. 

Among us, we all know that the opposite of Patience 1s Anger and 
Hatred, and the reward from Patilence ¡is Power. Devout Buddhist 
should always remember this! In the Dharmapada Sutra, the Buddha 
taught: “As an elephant In the battlefield endures the arrows shot from 
a bow, I shall withstand abuse 1n the same manner. Truly, most 
common people are undisciplined (who are Jealous of the disciplined) 
(Dharmapada 320). To lead a tamed elephant In battle 1s good. To tame 
an elephant for the king to ride 1t better. He who tames himself to 
endure harsh words patilently 1s the best among men (Dharmapada 
321).” According to the Sutra In Forty-Two Sectlons, Chapter 15, a 
Sramana asked the Buddha: “What 1s the greatest strength? What 1s the 
utmost brilliance?” The Buddha said: “Patience under Insult is the 
greatest strength because those who are patient do not harbor hatred 
and they are Iincreasingly peaceful and settled. Those who are patient 
are without evil and will certainly be honored among people. To put an 
end to the mind”s defilements so that It 1s pure and untainted 1s the 
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utmost brilliance. When there 1s nothing in any of the ten directions 
throughout existence, from before the formation of heaven and earth, 
until this very day, that you do not see, know or hear, when all-wisdom 
1S obfained (achieved), that can be called brilliance.” 

Djƒerent Kimds oƒ Ksanfi: According to Buddhism, there are three 
kinds of endurance: ƑFirsf, not being upset with those who harm us: Thịs 
type of patience enables us to be clear-minded and calm no matter how 
others treat us. We usually blame the other person and become 
agitated when we receive harm. Sometimes our agitatlon takes the 
form of self-pity and depression, and we usually complain about how 
badly others treat us. Other times, It becomes anger and we retaliate by 
harming the other person. We should always remember that 1Ï we want 
other people to forgIve our shortcomings, other people do wish us to be 
tolerant too, and not to take what they say and do to heart when theIr 
emotions get our of control. Second, franscending problems and pain 
with a posifive afftifude: The patlence to transcend problems enables us 
to transform painful situatlons, such as sickness and poverty, Into 
supports for our Dharma practice. Rather than becoming depressed or 
angry when we re plagued with difficulties, we”ll learn from these 
experiences and face them with courage. Third, enduring đdifficulries 
encountered in Dharma pracfice: Enduring difficultiles makes us more 
compassionate toward those 1n similar situations. Our pride 1s deflated, 
our understanding of cause and effect Increases, and we won't be lazy 
to help someone in need. Patilence Is a necessary quality when 
practicing Dharma. Sometimes 1t s difficult to understand the teachings 
of the Buddha, to control our minds, or to discipline ourselves. Patience 
helps us overcome this and to wrestle with our unruly minds. Rather 
than expecting Instant results from practicing briefly, we”ll have the 
patlence to cultivate our minds continuously 1n a long period of time. 

Also there are five kinds of Tolerance. These are Íive stages Of 
Bodhisattva-ksantI, patlence or endurance. The ƒfirs† kind oƒ endurance 
i$ “self-comrol” or conguering folerance: With this tolerance, the 
cultivator 1s able to drown all greed, hatred and ignorance. The causes 
Of passion and 1llusion controlled but not finally cut off, the condition of 
the Differentiated Bodhisattvas, ten stages, ften practices, and ten 
dedications. Second, ƒfaith Tolerance from the stage öƒ Joy, to the Land 
Oƒ Purity and the Land oƒ Radiance: The cultivator purely belleves that 
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good deeds will result good consequences. Third, nafural tfolerance 
from the Blazing Land to the Land oƒ Extremely DỰƒiculf to conquer: 
Thịs tolerance using the pure Buddha-like Intrinsic and natural that 
only Bodhisattvas have or the paflence progress towards the end of 
mortality. Fourth, no-thought tolerance from the Far-Reaching Land to 
the hmmovable Land and the Land oƒ Good Thoughís: Thịs 1S tolerance 
as vast and wide as the open sky or patlence for full apprehension of 
the truth of no rebirth. Fÿ?h, maha-nirvana tolerance: Also called 
Nrrvana Tolerance, or the patience nirvana, the tolerance In the last 
stage of Dharmamegha or the Land of Dharma Clouds. This 1s the 
tolerance of Buddha, everything 1s peaceful and tranguill or the 
patlence that leads to complete nirvana. 

Besides, there are also six kinds of endurance, eight kinds of 
endurance and ten kinds of endurance. S¡x fy?es oƒ endurance: S1X 
kinds of endurance include faith patilence or faith-endurance, ability to 
bear external hardships, ability to bear endurance during practicing, 
right patlence or patience in any circumstances, undefiled endurance, 
and Ommisclent endurance. 7£ ƒfirst kind oƑ endurance ¡is ƒaith 
pafience: Faith endurance means to abide patiently In the faith and 
repeat the name of Amitabha or to believe In the Truth and attain the 
patent faith. According to the Tien-lI”ai sect, the differentiated 
teaching means the unperturbed faith of the Bodhisattva that all 
dharma 1s unreal. 7e second kind oƒ endurance is dharmashanti: 
Dharmakshanti means acceptance of the statemernt that all things are as 
they are, not being subJect to the law of birth and death, which prevails 
only in the phenomenal world created by our wrong discrimination. 
Dharmakshanti also means patlence attaned through dharma to 
overcome ¡llusion. Also, ability to bear patiently external hardships. 
The third kind oƒ endurance is abilify to bear pafience in pracHce: 
Ability to bear endurance during practicing 1s stage during which 
Bodhisattvas who practice the ten kinds of dedication and meditation of 
the mean, have patience In all things for they see that all things, 
phenomena and noumena, harmonize. The ƒourth kind oƒ endurance is 
right pafience: Right patlence or patlence In any circumstances. 7e 
Jl_“th kind oƒ endurance is undefiled pafience: Undefiled endurance 
means the endurance of “Buddha-To-Be” stage of Bodhisattvas. The 
stage of undefiled endurance means the final stage of a Bodhisattva. 
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The sixth kind oƑ endurance ¡IS omniscienF pafience: Omnisclent 
endurance Is the patlence of a Buddha. 

kbight ksanti or eight kinds oƒ pafience: The etight ksant or poWers 
Of patient endurance, In the desire realm and the two realms above It. 
The eight powers of endurance are used to cease false or perplexed 
views In trailokya and acquire eight kinds of praJna or wisdom. Eight 
endurances Include the four axioms or truth in the sense of desire. So, 
in three spheres oƒ Desire, form and ƒormlessness, each has endurance 
or patience öoƒ suƒfƒfering, endurance or paHence oƒthe cause 0ƒ su[fering, 
endurance or paHence oƒ the elimination öoƒ suffering, and endurance or 
patience of. cultivalion oƑ the Path oƒ eliminaton oƑ suffering. 
Endurance or patience 0ƒ sufƒfering 1s one of the eight ksantI or poWers 
Of patient endurance, In the desire realm and the two realms above It. 
The eight powers of endurance are used to cease false or perplexed 
views In trailokya and acqurre eipht kinds of prajna or wisdom. 
Endurance or paftience oƒ the cause ðoƒ suƒfƒfering 1S one of the eight 
ksantI or powers of patlent endurance, 1n the desire realm and the two 
realms above it. The eight powers of endurance are used to cease false 
or perplexed views ¡In traillokya and acquire eight kinds of praJna or 
wIsdom. Endurance or patience oƒ the elimination oƒ suffering 1s one oŸ 
the eight ksanti or powers of patient endurance, In the desire realm and 
the two realms above 1t. The eight powers of endurance are used to 
cease false or perplexed views In trailokya and acquire eight kinds of 
praJna or wisdom. Emdurance or pafience oƒ cuHivaHon öoƒ the Path oƒ 
elimination oƒ suffering In the realm sense desire Is the path to 
eliminate all kinds of afflictions. As mentioned above, there are four 
same kinds of endurance In the realm of form and formless. There are 
also eipht kinds of patilence that accompany with eight kinds of 
wisdom. First, patlence with dharmas of suffering which goes along 
with wisdom concerning dharmas of suffering. Second, patlence with 
kinds of suffering which goes along with wIsdom concerning kinds of 
suffering. Third, patlence with dharmas of accumulation which goes 
along with wisdom concerning dharmas of accumulation. Fourth, 
patence with kinds of accumulation which goes along with wisdom 
concerning kinds of accumulation. Flifth, patlence with dharmas of 
etincion which goes along with wisdom concerning dharmas of 
extInction. Sixth, patlence with kinds of extinction which goes along 
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with wisdom concerning kinds of extinction. Seventh, patlence with 
dharmas of the way which goes along with wisdom concerning dharmas 
of the way. Eiphth, patience with kinds of the way which goes along 
with wIsdom concerning kinds of the way. 

According to The Flower Adornmemt Sutra (The Flower Adornmenf 
Sutra, Chapter 29), there are ten kinds oƒ accepfance: Enliphtening 
BeIngs who attain these ten accepfances wIll manage fo arrive at the 
stage of unhindered acceptance. They are acceptance of the volce of 
the teaching, conformatve acceptance, acceptance of the 
nonorigination of all things, acceptance of illusoriness, acceptance of 
being miragelike, acceptance of being dreamlike, acceptance of being 
echolike, acceptance of being like a reflection, acceptance of being 
fanthomlike, and acceptance of being spacelike. According to the 
Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten kinds of pure 
tolerance of Great Enlightening Beings. Enliphtening Beings who 
abide by these can attainn all Buddhas` supreme tolerance of truth, 
understanding without depending on another. #?zsí, pure tolerance 
calmly enduring slander and vilification, to protect sentient beings. 
Second, pure tolerance calmly enduring weapons, to protect self and 
others. 7rđ, pure tolerance not arousing anger and viciousness, the 
mind being unshakable. Fourrh, pure tolerance not attacking the low, 
being magnanimous when above. #⁄?h, pure tolerance saving all who 
come for refuge, giving up one”s own life. Sixth, pure tolerance free 
from concetit, not sliphting the uncultivated. Seven/h, pure tolerance not 
becoming angered at inJury, because of observation of 1llusoriness. 
Eighth, pure tolerance not revenging offenses, because of not seeing 
self and other. íh, pure tolerance not following afflictions, being 
detached from all obJects. 7Teníh, pure tolerance knowing all things 
have no origin, in accord with the true knowledge of Enlightening 
Beings, entering the realm of universal knowledge without depending 
on the Instruction of another. 

Endurance and Moderafion: Endurance and moderatlon are the 
foundation, the beginning of our practice. Patience means patlently 
endure the things that do not turn out the way you wish them to. Ksanti 
Is generally understood to mean “patience,” but It really means 
patIlently, or rather with equanimity, to go through deeds of humiliation. 
Ór as Confucius says, “[he superlor man would cherish no 1ll-feeling 
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even when his work or merit 1s not recognized by others.” No Buddhist 
devotees would feel humiliated when they were not fully appreciated, 
no, even when they were unJjustly ignored. They would also go on 
patlently under all unfavorable conditions. This 1s a test. lÝ you pass, 
then you have Jumped over the hurdle. If you fail, then you have not 
made 1t over the hurdle. Although we all know that patience can take 
us to the other shore, when we meet a difficult situation, we cannot be 
patlent. Then the fire of ignorance blazes up and burns away all the 
merit and virtue we accumulated over the years. 

To start we simply follow the practice and schedule set up by 
ourself or In a retreat or monastery. Those who practice Buddhist 
teachings should limit themselves In regard to food, robes, and living 
quarters, to bring them down to bare essentials, to cut away Infatuation. 
These practices are the basIs for concentration. Constant mindfulness In 
all postures and activitles wIll make the mind calm and clear. But this 
calm 1s not the end point of practice. Tranquil states give the mind a 
temporary rest, as eating will temporarily remove hunger, but that 1s 
not all there 1s to life. We must use the calm mind to see things In a 
new lipht, the light of wisdom. When the mind becomes firm In this 
wisdom, we will not adhere to worldly standards of good and bad and 
wIll not be swayed by external conditions. With wisdom, dung can be 
used for fertilizer, all our experlences become sources of Insight. 
Normally, we want praise and dislike criticism, but, seen with a clear 
mind, we see them as equally empty. Thus, we can let go of all these 
things and find peace. During the period of meditation, we should be 
mindful on our breathing. If we have uncomfortable feelings In the 
chest, Just take some deep breaths. If the mind wanders, Just hold our 
breath and let the mind go where 1t wIll, it wIll not go anyhwere. You 
can change postures after an approprilate time, but do not let 
restlessness or feelings of discomfort bother us. Sometimes 1t Is good 
Just to sit on them. We feel hot, legs are painful, we are unable to 
concentrate, Just contemplate all things in the light of impermanence, 
unsatisfactoriness and no-self, and Just continue to sit still. The feelings 
will get more and more Intense and then hit a breaking point, after 
which we will be calm and cool. Do not worry about enlightenmetI. 
When growing a tree, we plant It, fertilize 1t, keep the bugs away and I1f 
these things are done properly, the tree will naturally grow. How 
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quickly 1t grows, however, Is something beyond our control. At first, 
endurance and persistence are necessary, but after a time, faith and 
certainty arise. Then we see the value of practice and want to do 1t, at 
the same time, we want to avoid socializing and be by ourselves In 
quiet places for practicing meditation. Being aware of whatever we do, 
peace and calmness wIll follow naturally. 

Dharmakshamntf: Dharmakshani means acceptance of the 
statement that all things are as they are, not being subJect to the law of 
birth and death, which prevails only in the phenomenal world created 
by our wrong discrimination. Patience attfained through dharma to 
overcome ¡illusion. Also, ability to bear patiently external hardships. 
Dharma door of patience (Dharma gate of Patilence) 1s among the six 
paramitas, the Dharma door of patlence Is very Iimportant. lfÝ we 
cultivate the Dharma door of patlence to perfection, we will surely 
reach an accomplishment. To practice the Dharma door of patlence, 
one must not only be hot tempered, but one should also endure 
everything. 

Realisation 0ƒ the Dharma oƒ Non-Appearance: Realization oŸ the 
dharma of non-appearance (Anutpattikadharmakshanti (skt) or calm 
rest, as a Bodhisattva, In the assurance of no rebirth. The stage of 
endurance, or patlent medhitation, that has reached the state where 
phenomenal 1llusion ceases to arise, through entry into the realization 
of the Void, or noumenal of all things. This 1s the recognition that 
nothing has been born or created ¡n this world, that when things are 
seen from the point of view of absolute knowledge, they are Nirvana 
themselves, are not at all subJect to birth and death. When one gaIns 
“Anutpattikadharmakshanti”, one has realized the ultimate truth of 
Buddhism. 

KsanH-Paramwfa: Thịs 1s the kind oŸ patlence or endurance that can 
help practitlioners reaching the other shore. Ksanti-paramita or 
Patience-paramita or humility 1s sometomes rendered patlence, but 
humility 1s more to the point. Rather than merely enduring all sorts of 
1lls of the body, 1t 1s the feeling of unworthiness, limitlessness, and 
sinfulness. In other words, humility or patlence, or forebearance under 
1nsult of other beings as well hot and cold weather. Tolerance Paramita 
IS used to destroy anger and hatred. Endurance-paramita, or 
forebearance paramifa, patlence paramita, or ksanti-paramita 1s the 
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third of the six paramitas. It means to bear Insult and distress without 
resentment. lt 1s also a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we 
abandon all anger, arrogance, flattery, and foolery, and we teach and 
guide living beings who have such vices. There are Bodhisattvas who 
have left home to become Bhiksus and dwell deep In the foresf or in 
mountan caves. Evil people may strike or rebuke them, the 
Bodhisattvas must endure patiently. When evil beasts bite them, they 
must also be patient and not become friphtened, their minds must 
always remain calm and unperturbed. In cultivating patlence, 
Bodhisattvas calmly endure the abuse, criticism and threat from proud 
monks. They endure all this without getting angry. They are able to 
bear all this because they seek the Buddha Way as in Vajraccedika 
Prajna Paramita Sutra, the Buddha told Subhuti: “Subhuti, the 
Tathagata speaks of the perfection of patience which 1s not but 1s called 
the perfection of patience. Why? Because Subhuti, in a past, when my 
body was mutilated by Kaliraja, I had at that time no notIlon of an ego, 
no notlon of a personality, no notion of a being and a life, [ would have 
been stirred by feelings of anger and hatred. Subhuti, [ also remember 
that in the past, during my former five hundred lives, Ï was a Ksanti 
and held no conception oŸ an ego, no conception of a personality, no 
conception of a being and a life. Therefore, Subhuti, Bodhisattvas 
should forsake all conceptions of form and resolve to develop the 
Supreme Enlightenment Mind. Their minds should not abide in form, 
sound, smell, taste, touch and dharma. TheIr minds should always abide 
nowhere. If mind abides somewhere It should be In falsehood. Thịs 1s 
why the Buddha says Bodhisattvas` minds should not abide In form 
when practicing charity. Subhuti, all Bodhisattvas should thus make 
offering for the welfare of all living beings. The Tathagata speaks of 
forms which are not forms and of living beings who are not living 
beIngs.” 
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Chương Mười 
Chapter Ten 


Tỉnh Tấn 


Tổng Quan Về Tỉnh Tấn: Tình tấn là kiên trì thể hiện động lực chí 
thiện. Từ “Virya” nguyên ngữ Bắc Phạn có nghĩa là “hùng dũng.” Phải 
luôn nhiệt thành và mạnh mẽ thực hành tất cả mọi điều phù hợp với 
giáo pháp. Nói chung, “Tì lê gia” hay “tinh tấn” chỉ một thái độ hăng 
hái tu tập không ngừng nghỉ. Lòng người dễ tinh tấn mà cũng dễ thối 
chuyển; khi nghe pháp và lời khuyên thì tinh tấn tiến tu, nhưng khi gặp 
chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muốn thối lui, mà còn muốn 
chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Trong đạo Phật, tỉnh 
tấn còn gọi là tinh cần, cũng là một trong thất bổ đề phần, nghĩa là tinh 
thuần tiến lên, không giải đãi, và không có tạp ác chen vào. Vì an lạc 
và hạnh phúc của người khác mà Bồ Tát tu tập tinh tấn ba la mật. Tinh 
tấn không có nghĩa là sức mạnh của thân thể mà là sức mạnh của tinh 
thần siêu việt, bền bỉ để thực hiện hạnh lợi ích cho người khác. Chính 
nhờ ở tinh tấn ba la mật này mà Bồ Tát đã tự nỗ lực không mệt mỏi. 
Đây là một trong những phẩm cách nổi bật của Bồ Tát. Kinh Bổn Sanh 
Đại Tái Sanh đã mô tả có một chiếc tàu bị chìm ngoài biển bảy ngày, 
Bồ Tát nỗ lực kiên trì không ngừng nghỉ cho đến cuối cùng ngài được 
cứu thoát. Thất bại là bước thành công, nghịch cảnh làm gia tăng sự nỗ 
lực, nguy hiểm làm mạnh thêm ý chí kiên cường vượt qua những khó 
khăn chướng ngại. Bổ Tát nhìn thẳng vào mục đích của mình, ngài sẽ 
không bao giờ thối chuyển cho tới khi đạt được mục đích của mình. 
Tinh tấn trong Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ 
không phải là sức mạnh thể chất. Sức mạnh thể chất trội hơn ở các loài 
vật, trong khi nghị lực tinh thần chỉ có ở con người, dĩ nhiên là những 
người có thể khơi dậy và phát triển yếu tố tinh thần nầy để chặn đứng 
những tư duy ác và trau dổi những tư duy trong sáng và thiện lành. 
Người con Phật không bao giờ quên tinh tấn, vì bản thân Đức Phật khi 
còn là một vị Bồ Tát cũng không bao giờ ngừng tinh tấn. Ngài chính là 
hình ảnh của một con người đầy nghị lực. Theo Phật Sử 
(Buddhavamsa), Ngài là một người có khát vọng tầm cầu Phật quả, 
Ngài được khích lệ bởi những lời nhắn nhủ của các bậc tiền nhân: 
“Hãy tự mình nỗ lực đừng chùn bước! Hãy tiến tới.” Và chính Ngài đã 


172 


không tiếc một nỗ lực nào trong cố gắng của mình để đạt đến sự giác 
ngộ cuối cùng. Với sự kiên trì dũng mãnh, Ngài đã tiến đến mục tiêu 
của mình là giác ngộ bất chấp cả mạng sống của mình. 

Đời sống của các vị tu theo Phật giáo Đại Thừa là một cuộc đời 
hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống hiện tại mà cả trong đời 
sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp không bao giờ cùng tận. Tính 
tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân tâm tiến tu năm Ba La Mật còn 
lại. Tinh tấn Ba la mật là ba la mật thứ tư trong lục độ Ba La Mật, và 
được dùng để diệt trừ các sự giải đãi. Ở đây vị Tỳ Kheo, khi mắt thấy 
sắc (tai nghe âm thanh, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm) 
không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng riêng. Những 
nguyên nhân gì, vì nhãn căn không được chế ngự, khiến tham ái, ưu bi, 
các ác, bất thiện pháp khởi lên, vị Tỳ Kheo tự chế ngự nguyên nhân 
ấy, hộ trì và thực hành sự chế ngự nhãn căn (nhĩ căn, tỷ căn, thiệt căn, 
thân căn, ý căn). Vị ấy đã có được sự chế ngự tinh cần. Tinh tấn trong 
Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh thần hay nghị lực chứ không phải là sức 
mạnh thể chất. Thế nào là tinh tấn đoạn trừ? Tinh tấn đoạn trừ là tinh 
tấn đoạn trừ các tư bất thiện đã sanh khởi. Ở đây hành giả không chấp 
nhận những tư duy tham dục đã khởi sanh, mà từ bỏ, đoạn trừ và khước 
từ những tham dục ấy, chấm dứt nó và khiến cho nó không còn hiện 
hữu. Đối với các tư duy sân hận và não hại đã khởi lên cũng vậy. Ở 
đây vị Tỳ Kheo không nhẫn chịu dục tầm, sân tầm, và hại tầm đã khởi 
lên, từ bổ, đoạn trừ, tiêu diệt, không cho hiện hữu. Vị Tỳ Kheo ấy 
được gọi là vị đã có được Đoạn Trừ Tinh Cần. Tĩnh tấn hộ trì là tinh 
tấn khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể duy trì. Ở đây vị Tỳ Kheo 
hộ trì định tướng tốt đẹp đã khởi lên, cốt tưởng, trùng hám tưởng (quán 
tưởng thân thể đầy dòi bọ), thanh ứ tưởng, đoạn hại tưởng, trương bành 
tưởng. Vị Tỳ Kheo nầy được gọi là Hộ Trì Tinh Cần. Thế nào là tỉnh 
tấn ngăn ngừa? Tinh tấn ngăn ngừa là tỉnh tấn khiến cho các pháp từ 
trước chưa sanh khởi, không được khởi lên. Khi hành giả thấy một sắc, 
nghe một tiếng, ngửi một mùi, nếm một vị, xúc chạm một vật, hay 
nhận thức một pháp trần, không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ 
tướng riêng. Nghĩa là hành giả không bị tác động bởi những nét chung 
hay bởi những chi tiết của chúng. Từ đó, nhãn căn được ngăn ngừa, 
khiến tham ái, ưu bi và các bất thiện pháp khác không khởi lên. Hành 
giả phải tự mình chế ngự như vậy, hành giả phòng hộ các căn, chế ngự 
các căn. Thế nào là tinh tấn ngăn ngừa những điều ác chưa phát sanh? 
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Điều dữ chưa sanh, phải tĩnh cần làm cho đừng sanh. Ở đây vị Tỳ 
Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục 
đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa sanh không cho sanh. Thế 
nào là tinh tấn phát triển những điều thiện lành chưa phát sanh? Điều 
thiện chưa sanh, phải tinh cần làm cho sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi 
lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho 
các thiện pháp từ trước chưa sanh nay cho sanh khởi. Thế nào là tinh 
tấn tiếp tục phát triển những điều thiện lành đã phát sanh? Một trong 
tứ chánh cần. Tỉnh tấn tiếp tục phát triển những điều thiện lành đã 
phát sanh. Điều thiện đã sanh, phải tinh cần khiến cho ngày càng phát 
triển. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, sách tâm, 
trì âm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể được tăng 
trưởng, được quảng đại viên mãn. 

Tỉnh Tấn Tu Hành: Tình tấn trong Phật giáo hàm ý sức mạnh tinh 
thần hay nghị lực chứ không phải là sức mạnh thể chất. Thế nào là tinh 
tấn tu tập? Tinh tấn tu tập là tính tấn tu tập với mục đích tạo ra và phát 
triển những tư duy thiện chưa sanh khởi lên. Ở đây hành giả tu tập thất 
giác chi, y cứ viễn ly, y cứ ly tham, y cứ đoạn diệt đưa đến giải thoát, 
đó là Niệm giác chi, Trạch pháp giác chi, Tính tấn giác chi, Hỷ giác 
chi, Khinh an giác chi, Định giác chi, và Xả giác chi, pháp nầy y ly xả, 
y ly dục, y đoạn diệt, thành thục trong đoạn trừ. Vị Tỳ Kheo nầy được 
gọi là đã có được Tu Tập Tinh Cần. Trong tu tập theo Phật giáo, tỉnh 
tấn tu tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngồi cho đúng, kiểm soát 
hơi thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời 
gian trôi qua vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm 
dứt tham dục hoàn toàn. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta phải 
dùng hết thì giờ vào việc quán chiếu tứ diệu đế, vô thường, khổ, vô 
ngã và bất tịnh. Tính tấn tu học cũng là quán sâu vào chân nghĩa của 
Tứ niệm xứ để thấy rằng vạn hữu cũng như thân nầy luôn thay đổi, từ 
sanh, rồi đến trụ, dị, và diệt. Tinh tấn tu học còn có nghĩa là chúng ta 
phải tu tập cho được chánh kiến và chánh định để tận diệt thiển kiến. 
Trong nhân sinh, thiển kiến là cội rễ sâu nhất. Vì thế mà khi thiển kiến 
bị nhỗ thì tham dục, sân, si, mạn, nghi đều bị nhỗ tận gốc. 

Trong Phật giáo, tu hành không chỉ là đầu tròn áo vuông bề ngoài 
hay chỉ là sự thực hành theo hình thức bên ngoài của thân. Tỉnh tấn tu 
tập không chỉ đơn thuần là thiển quán, ngồi cho đúng, kiểm soát hơi 
thở, đọc tụng kinh điển, hoặc chúng ta không lười biếng cho thời gian 
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trôi qua vô ích, mà còn là biết tri túc thiểu dục để cuối cùng chấm dứt 
tham dục hoàn toàn. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 40, Đức 
Phật dạy: “Sa Môn hành đạo, đừng như con trâu kéo vất vả; thân tuy 
có tu tập mà tâm không tu tập. Nếu tâm thật sự tu tập thì không cần 
hình thức bên ngoài của thân.” Phật tử thuần thành chọn lấy một pháp 
môn duy nhất nào đó rồi y theo pháp môn ấy mà tu cho đến suốt đời 
không thay đổi; thí dụ như chọn pháp môn Tịnh Độ thì suốt đời chỉ 
chuyên niệm Phật cầu vãng sanh mà thôi. Nếu tu thiển thì chỉ chú tâm 
vào thiển quán mà thôi, chứ không nên nay tu pháp môn nầy, mai đổi 
pháp môn khác. 

Hành giả tu Phật nên làm những công việc hằng ngày một cách 
thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Dù bận rộn thế mấy, nếu bạn tin 
bạn cần chánh niệm trong mỗi sinh hoạt thì bạn phải làm những công 
việc hằng ngày một cách thong thả, nhẹ nhàng, và khoan thai. Cổ đức 
có nói: “Đừng lo, rồi thì mọi việc sẽ qua đi.” Hãy nhìn chư Tăng Ni, 
mọi mọi công việc hay mọi tác động như đi, đứng, ngồi, nằm, họ đều 
khoan thai, nhất cử nhất động đều nhẹ nhàng, không vụt chạc hoặc 
nóng nảy. Khi cần nói thì họ nói, khi không cần nói thì họ không nói. 
Điều tối quan trọng là sự thành khẩn tuân thủ giới hạnh. Phật tử thuần 
thành không nên chạy theo kiểu thái độ thái quá và nông nổi đối với 
sự giảng dạy Thiền. Thái độ này nảy sinh khi một người tưởng mình đã 
là Phật, rồi đi đến kết luận rằng mình không cần tu tập, không cần 
sống đời giới hạnh, không cần đại giác nữa. Thái độ này, đặc biệt là 
giáo thuyết của phái Thiền Tào Động, có thể dẫn đến sự hiểu lầm 
trong phương cách tu hành. Theo Kinh Tứ Thập Nhị Chương, Chương 
34, có một vị sa Môn ban đêm tụng kinh Di Giáo của Đức Phật Ca 
Diếp, tiếng ông buồn bã như tiếc nuối muốn thối lui. Đức Phật liền 
hỏi: “Xưa kia khi ở nhà ông thường làm nghề gì?” Ông đáp: “Bạch Thế 
Tôn, con thích chơi đàn cầm.” Đức Phật hỏi tiếp: “Khi dây đàn chùng 
thì ông làm sao?” Ông bèn trả lời: “Bạch Thế Tôn, khi dây đàn chùng 
thì đàn không kêu được.” Phật hỏi lại: “Khi dây đàn căng quá thì ông 
làm sao?” Ông đáp: “Bạch Thế Tôn, khi đàn căng quá thì mất tiếng.” 
Phật lại hỏi: “Không căng không chùng thì sao?” Ông đáp: “Bạch Thế 
Tôn, khi dây không căng không chùng thì tiếng kêu tốt với âm thanh 
đầy đủ.” Đức Phật bèn dạy: “Người sa Môn học đạo lại cũng như vậy, 
tâm lý được quân bình thì mới đắc đạo. Đối với sự tu đạo mà căng 
thẳng quá, làm cho thân mệt mỏi, khi thân mệt mỏi thì tâm ý sanh 
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phiền não. Tâm ý đã sanh phiển não thì công hạnh sẽ thối lui. Khi 
công hạnh đã thối lui thì tội lỗi tăng trưởng. Chỉ có sự thanh tịnh và an 
lạc, đạo mới không mất được.” Nên nhớ lòng người dễ tinh tấn mà 
cũng dễ thối chuyển; khi nghe pháp và lời khuyên thì tinh tấn tiến tu, 
nhưng khi gặp chướng ngại thì chẳng những ngại ngùng muốn thối lui, 
mà còn muốn chuyển hướng khác và lắm khi phải sa vào tà đạo. Phật 
tử thuần thành nên luôn tinh tấn tu hành và luôn tránh tư tưởng “Nhứt 
niên Phật tại tiền, nhị niên Phật tại Tây Thiên, tam niên vấn Phật yếu 
tiễn.” 

Người tu Đạo đừng nên quá gấp gáp, đừng nghỉ rằng hôm nay tu 
ngày mai khai ngộ. Tu Đạo chẳng phải dễ dàng như vậy đâu. Mình cần 
phải ngày ngày tu luyện. Miễn là mình không thối chuyển thì đừng lo 
nghĩ đến chuyện tiến bộ. Nếu mỗi ngày mình càng ngày càng ít có 
vọng niệm, càng ngày càng có ít tham sân si, tức là mình đã tiến bộ rồi 
vậy. Chúng ta tu hành là để loại bỏ cái tập khí, lỗi lầm xấu xa, bỏ đi 
những tư tưởng lầm lạc, khiến cho phát sanh trí huệ quang minh. Trí 
huệ nầy ai trong chúng ta cũng đều có, ngặt nỗi bị vô minh che lấp. 
Chuyện tu hành không phải là chuyện một ngày một bữa. Chúng ta 
phải tu từ sáng đến tối trong từng niệm, phải tu từ tháng nầy qua tháng 
nọ, từ năm nầy qua năm nọ đều phải tu hành thường hằng bất biến như 
vậy. Và trên hết, ngày ngày chúng ta phẩi tu hành một cách chơn thật. 
Trong khi tu tập, chúng ta phải luôn bình thản dù gặp ma chướng, 
nghịch cảnh hay thuận cảnh gì cũng vậy. Chúng ta phải luôn tỉnh tấn tu 
tập và nghĩ rằng hình như nghịch cảnh hay thuận cảnh cũng đều đang 
nói diệu pháp cho mình nghe đây. Người tu Đạo chơn thuần phải luôn 
nhớ rằng mình đang mượn pháp thế gian để vượt khỏi thế gian. Vì thế 
không có thứ gì có thể làm cho mình mê lầm, mình không bị hình 
tướng làm mê hoặc. Không còn hoàn cảnh nào có thể làm mình 
chướng ngại nữa. Sở dĩ chúng ta luôn bị thụt lùi thay vì tiến bộ trong tu 
hành là vì khi gặp duyên lành thì chúng ta lại nghi ngờ không cả quyết, 
lúc gặp duyên ác thì lại liền theo. Do đó mà chúng ta cứ mãi lăn trôi 
trong sanh tử, tử sanh; sống say chết mộng trong điên đảo đảo điên chứ 
không biết phải làm gì để thoát ra. 

Theo Thiển Sư Thích Nhất Hạnh trong phần giảng giải kinh Bát 
Đại Nhân Giác, Tinh Tấn Ba La Mật là một trong những để tài thiển 
quán quan trọng trong Phật giáo. Tinh Tấn phá biếng lười. Sau khi đã 
ngừng theo đuổi tham dục, sau khi đã biết thực hành tri túc để thân tâm 
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được thánh thơi, người hành đạo không vì sự thánh thơi đó mà giải đãi 
để cho ngày tháng trôi qua một cách uống phí. Tinh tấn là cần mẫn 
ngày đêm, cần mẫn dồi mài sự nghiệp trí tuệ. Phải dùng bất cứ thì giờ 
nào mình có được để quán chiếu “Tứ Niệm Xứ” (vô thường, khổ 
không, vô ngã, bất tịnh). Phải đi sâu thêm vào giáo nghĩa “Tứ Niệm 
Trú,” phải học phép quán niệm về hơi thở, về các tư thế của thân thể, 
về sự thành trụ hoại không của thể xác, về cảm giác, tư tưởng, hành 
nghiệp và những nhận thức của mình. Phải tìm đọc kinh điển chỉ dẫn 
rành rẽ về phương pháp tu tập và thiển quán, điều hòa hơi thở và quán 
niệm, như Kinh Quán Niệm (Niệm Xứ), Kinh An Bang Thủ Ý và Kinh 
Đại Bát Nhã. Phải theo lời chỉ dẫn trong các kinh ấy mà hành trì một 
cách thông minh, nghĩa là phải chọn những cách tu thích hợp với 
trường hợp cá nhân của mình. Nếu cần thì có thể sửa đổi cho phù hợp. 
Hạ thủ công phu cho tới khi nào những phiển não căn bản như tham, 
sân, si, mạn, nghi, tà kiến đều bị nhổ tận gốc, thì tự nhiên ta thấy thân 
tâm vượt thoát khi ngục tù của sinh tử, ngũ ấm và tam giới. 

Tứ Chánh Cần: Tứ Chánh Cần là bốn phép siêng năng diệt trừ tội 
ác và phát triển điều thiện. Thứ nhất là tỉnh tấn phát triển những điều 
thiện lành chưa phát sanh: Điều thiện chưa sanh, phải tinh cần làm cho 
sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, 
trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp từ trước chưa sanh nay 
cho sanh khởi. Thứ nhì là tỉnh tấn tiếp tục phát triển những điều thiện 
lành đã phát sanh: Điều thiện đã sanh, phải tinh cần khiến cho ngày 
càng phát triển. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh tấn, 
sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các thiện pháp đã sanh có thể 
được tăng trưởng, được quảng đại viên mãn. Thứ ba là tỉnh tấn ngăn 
ngừa những điều ác chưa phát sanh: Điều dữ chưa sanh, phải tỉnh cần 
làm cho đừng sanh. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi lên ý muốn, cố gắng, tỉnh 
tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho các ác pháp từ trước chưa 
sanh không cho sanh. Thứ 0 là tỉnh tấn dứt trừ những điều ác đã phát 
sanh: Điều dữ đã sanh, phải tinh cân dứt trừ đi. Ở đây vị Tỳ Kheo khởi 
lên ý muốn, cố gắng, tinh tấn, sách tâm, trì tâm với mục đích khiến cho 
các ác pháp đã sanh được diệt trừ. 

Tám Cơ Hội Tỉnh Tấn: Theo Kinh Phúng Tụng trong Trường Bộ 
Kinh, có tám sự tỉnh tấn. Cơ hội tỉnh tấn thứ nhất: Ở đây có việc vị Tỳ 
Kheo phải làm, vị ấy nghĩ: “Có công việc ta sẽ phải làm, nếu ta làm 
việc thì không dễ gì ta suy tư đến giáo pháp của chư Phật. Ta hãy tinh 
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tấn.” Và vị ấy tinh tấn để đạt được điều gì chưa đạt được, để thành tựu 
điều gì chưa thành tựu được, để chứng ngộ điểu gì chưa chứng ngộ 
được. Cơ hội tỉnh tấn thứ nhì: Ở đây có vị Tỳ Kheo đã làm xong công 
việc, vị ấy suy nghĩ: “Ta đã làm xong công việc. Khi ta làm xong công 
việc, ta không thể suy tư đến giáo pháp của chư Phật. Ta hãy tinh tấn.” 
Và vị ấy cố gắng tinh tấn đạt được điều gì chưa đạt được, để thành tựu 
điều gì chưa thành tựu được, để chứng ngộ những gì chưa chứng ngộ 
được. Cơ hội tỉnh tấn thứ ba: Ở đây vị Tỳ Kheo có con đường phải đi. 
VỊ ấy nghĩ: “Đây là con đường mà ta sẽ phải đi. Khi ta đi con đường 
ấy, không dễ gì ta có thể suy tư đến giáo pháp của chư Phật. Vậy ta 
hãy cố gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn đạt được những gì 
chưa đạt được, để thành tựu những gì chưa thành tựu được, để chứng 
ngộ những gì chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ tư: Ở đây vị Tỳ 
Kheo đã đi con đường. Vị nầy nghĩ: “Ta đã đi con đường ấy. Khi ta đi 
con đường, ta không có thể suy tư đến giáo pháp của chư Phật. Vậy ta 
hãy cố gắng tinh cần.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn để đạt được điều gì 
chưa đạt được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, để chứng ngộ 
điều gì chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ năm: Ở đây vị Tỳ 
Kheo trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị, không nhận được 
các loại đồ ăn cứng hay đồ ăn mềm đầy đủ như ý muốn. Vị nầy nghĩ: 
“Ta trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị, không nhận được các 
loại đồ ăn mềm hay cứng đây đủ như ý muốn. Thân ta như vậy nhẹ 
nhàng có thể làm việc. Vậy ta hãy cố gắng tinh cần.” Và vị ấy cố gắng 
tỉnh cần đạt được điều gì chưa đạt được, để thành tựu điều gì chưa 
thành tựu, để chứng ngộ điều gì chưa chứng ngộ. Cơ hội tỉnh tấn thứ 
sáu: Ở đây vị Tỳ Kheo trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị 
được các loại đồ ăn cứng hay mềm đầy đủ như ý muốn. Vị nầy nghĩ: 
“Ta trong khi đi khất thực tại làng hay tại đô thị được các loại đổ ăn 
cứng hay mềm, đầy đủ như ý muốn. Như vậy thân ta mạnh, có thể làm 
việc. Vậy ta hãy cố gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn để đạt 
được điều gì chưa đạt được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, 
để chứng ngộ điều gì chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ bảy: Ở 
đây vị Tỳ Kheo bị đau bệnh nhẹ. VỊ ấy nghĩ: “Ta nay đau bệnh nhẹ, sự 
kiện nầy có thể xãy ra, bệnh nầy có thể trầm trọng hơn. Vậy ta hãy cố 
gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố gắng tinh tấn để đạt được điều gì chưa đạt 
được, để thành tựu điều gì chưa thành tựu được, để chứng ngộ điều gì 
chưa chứng ngộ được. Cơ hội tỉnh tấn thứ tám: Ở đây vị Tỳ Kheo mới 
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đau bệnh dậy, mới khỏi bệnh không bao lâu. Vị ấy nghĩ: “Ta mới đau 
bệnh dậy, mới khỏi bệnh không bao lâu. Sự kiện nầy có thể Xây Ta, 
bệnh của ta có thể trở lại. Vậy ta hãy cố gắng tinh tấn.” Và vị ấy cố 
gắng tinh tấn để đạt điều gì chưa đạt được, để thành tựu điều gì chưa 
thành tựu được, để chứng ngộ điều gì chưa chứng ngộ được. 

Mười Điều Tu Tỉnh Chuyên: Theo Kinh Hoa Nghiêm, Phẩm 38, 
chư đại Bồ Tát có mười điều tu tinh chuyên. Chư Bồ Tát an trụ trong 
những pháp nầy thời được siêng tu đại trí huệ vô thượng của Như Lai. 
Thứ nhất là siêng tu bố thí, vì đều xả thí tất cả mà không cầu báo đáp. 
Thứ nhì là siêng tu trì giới, vì đầu đà khổ hạnh, thiểu dục tri túc. 7h 
ba là siêng tu nhẫn nhục, vì rời quan niệm ta và người (tự tha), nhẫn 
chịu tất cả điều khổ não, trọn không sanh lòng sân hại. 7hứ :⁄ là siêng 
tu tinh tấn, vì thân ngữ ý ba nghiệp chưa từng tán loạn, tất cả việc làm 
đều chẳng thối chuyển mãi đến khi rốt ráo. 7 năm là siêng tu thiển 
định, vì giải thoát, tam muội xuất hiện thần thông, rời lìa tất cả quyến 
thuộc, dục lạc, phiển não, và mãn nguyện. 7h sáu là siêng tu trí huệ, 
vì tu tập chứa nhóm tất cả công đức không nhàm mỗi. 7hứ bảy là siêng 
tu đại từ, vì biết tất cả chúng sanh không có tự tánh. 7hứ zázn là siêng 
tu đại bi, vì biết các pháp đều không, thọ khổ cho tất cả chúng sanh 
không nhàm mỏi. 7h chín là siêng tu giác ngộ thập lực Như Lai, vì rõ 
thấu vô ngại chỉ bày cho chúng sanh. 7 mười là siêng tu pháp luân 
bất thối, vì chuyển đến tâm của tất cả chúng sanh. Nói tóm lại, hễ 
Hình Ngay thì Bóng Thẳng. Nếu bạn muốn gặt quả vị Phật, bạn phải 
gieo chủng tử Phật. Hình đẹp xấu thế nào, bóng hiện trong gương cũng 
như thế ấy, lời Phật dạy muôn đời vẫn thế, biết được quả báo ba đời, 
làm lành được phước, làm dữ mang họa là chuyện đương nhiên. Người 
trí biết sửa đối hình, kẻ dại luôn hờn với bóng. Trước cảnh nghịch cảnh 
thuận cảnh, người con Phật chơn thuần đều an nhiên tự tại, chứ không 
oán trời trách đất. Ngược lại, người con Phật chơn thuần phải dụng 
công tu hành cho đến khi thành Phật quả. 

Tỉnh Tấn Ba La Mật: Đây là loại tỉnh tấn có thể giúp hành giả 
qua bờ bên kia. Tinh tấn có nghĩa là tiến thẳng lên một mục tiêu quan 
trọng mà không bị xao lãng vì những việc nhỏ nhặt. Chúng ta không 
thể bảo rằng chúng ta tinh tấn khi ý tưởng và cách hành sử của chúng 
ta không thanh sạch, dù cho chúng ta có nỗ lực tu tập giáo lý của Đức 
Phật. Ngay cả khi chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi chúng ta vẫn không 
đạt được kết quả tốt, mà ngược lại còn có thể lãnh lấy hậu quả xấu, trở 
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ngại trong việc tu hành do bởi người khác; đó chỉ là những bóng ma, sẽ 
biến mất đi khi gió lặng. Do đó, một khi chúng ta đã quyết định tu Bồ 
Tát đạo, chúng ta cần phải giữ vững lòng kiên quyết tiến đến ý hướng 
của chúng ta mà không đi lệnh. Đó gọi là “tinh tấn.” Tinh tấn là kiên 
trì thể hiện động lực chí thiện. Đời sống của các vị tu theo Phật giáo 
Đại Thừa là một cuộc đời hăng say tột bực, không chỉ trong đời sống 
hiện tại mà cả trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế tiếp 
không bao giờ cùng tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ thân 
tâm tiến tu năm Ba La Mật còn lại. Tinh tấn Ba la mật được dùng để 
diệt trừ các sự giải đãi 

Tỉnh Tấn Ba La Mật là một trong những để tài thiển quán quan 
trọng trong Phật giáo. Tinh Tấn phá biếng lười. Sau khi đã ngừng theo 
đuổi tham dục, sau khi đã biết thực hành tri túc để thân tâm được thảnh 
thơi, người hành đạo không vì sự thẳnh thơi đó mà giải đãi để cho ngày 
tháng trôi qua một cách uống phí. Tinh tấn là cần mẫn ngày đêm, cần 
mẫn dồi mài sự nghiệp trí tuệ. Phải dùng bất cứ thì giờ nào mình có 
được để quán chiếu “Tứ Niệm Xứ” (vô thường, khổ không, vô ngã, bất 
tịnh). Phải đi sâu thêm vào giáo nghĩa “Tứ Niệm Trú,” phải học phép 
quán niệm về hơi thở, về các tư thế của thân thể, về sự thành trụ hoại 
không của thể xác, về cảm giác, tư tưởng, hành nghiệp và những nhận 
thức của mình. Phải tìm đọc kinh điển chỉ dẫn rành rẽ về phương pháp 
tu tập và thiển quán, điều hòa hơi thở và quán niệm, như Kinh Quán 
Niệm (Niệm Xứ), Kinh An Bang Thủ Ý và Kinh Đại Bát Nhã. Phải 
theo lời chỉ dẫn trong các kinh ấy mà hành trì một cách thông minh, 
nghĩa là phải chọn những cách tu thích hợp với trường hợp cá nhân của 
mình. Nếu cần thì có thể sửa đổi cho phù hợp. Hạ thủ công phu cho tới 
khi nào những phiền não căn bản như tham, sân, si, mạn, nghĩ, tà kiến 
đều bị nhổ tận gốc, thì tự nhiên ta thấy thân tâm vượt thoát khỏi ngục 
tù của sinh tử, ngũ ấm và tam giới. 

Tinh tấn Ba la mật còn là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì 
nhờ đó mà chúng ta đạt được những pháp cao thượng, và cũng nhờ đó 
mà chúng ta có thể dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh trây lười. 
Đây là Ba La Mật thứ tư trong lục Ba La Mật. Tinh tấn Ba La Mật là ý 
chí kiên quyết theo đuổi mục đích tu tập. Tinh tấn Ba La Mật là nguồn 
năng lực để bắt đầu sự nghiệp tu tập của người Phật tử và tiếp tục nỗ 
lực cho đến khi thành tựu giác ngộ hoàn toàn. Năng lực và khả năng 
chịu đựng được xem như là áo giáp bảo vệ khi gặp những khó khăn và 
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là nền tảng cổ võ cần thiết để tránh sự thất vọng tiêu cực. Tinh tấn còn 
là năng lực hỗ trợ nhiệt tình và ý chí vững mạnh. Nó chính là năng lực 
không mệt mỏi để chúng ta hoàn thành sự lợi ích an lạc cho tất cả 
chúng sanh. Theo kinh Pháp Hoa, Bồ Tát tinh tấn cầu sự thanh tịnh. 
Kinh Pháp Hoa cũng mô tả chỉ tiết Bồ Tát tu tập tinh tấn ba la mật 
bằng cách không ăn và không ngủ để tinh chuyên nghiên cứu Phật 
pháp. Bồ Tát đã tự mình tiết chế trong ăn uống để nỗ lực tìm cầu Phật 
quả. 


Right FjJƒort 


An Overview of Righf Fjƒfort: Devoton or Striving means a 
consfant application of oneself to the promotion of good. The Sanskrit 
term “Virya” etymologically means “virlity.” It 1s always to be 
devoted and energetIc In carrying out everything that 1s in accordance 
with the Dharma. In general, virya refers to an attitude of sustained 
enthusiasm for religious practice. Qur mind 1s easy to set great effort 
but 1s also easily prone to retrogression; once hearing the dharma and 
advice, we bravely advance with our great efforts, but when we 
encounter obstacles, we not only grow lax and lazy retrogression, but 
also change our direction and sometimes fall into heterodox ways. In 
Buddhism, devotion 1s also one of the seven bodhyanga, vigour, valour, 
fortitude, virility. For the sake of welfare and happiness of others 
Bodhisattvas constantly exert their energy or perserverance. Here 
“Virya” does not means physical strength though this 1s an asset, but 
strength of character, which 1s far superlor. It is defined as the 
persistent effort to work for the welfare of others both In thought and 
deed. Firmly establishing himself In this virtue, the Bodhisattva 
develops selfreliance and makes 1t one of his prominent 
characteristitcs. The Virya of a Bodhisattva 1s clearly depicted in the 
MahaJanaka Jataka. Shipwrecked in the open sea for seven days, he 
struggled on without once giving up hope until he was finally rescued. 
Failures he views as steps fo success, opposiftion causes him to double 
his exertion, dangers Increase his courage, cutting his way through 
difficulties, which Impair the enthusiasm of the feeble, surmounting 
obstacles, which dishearten the ordinary, he look straight toward his 
goal. Nor does he ever stop until his goal 1s reached. Effort in 
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Buddhism Implies mental energy and not physical strength. The latter 
1s dominant in animals whereas mental energy 1s so In man, who must 
stir up and develop this menfal factor in order to check evil and 
cultivate healthy thoughts. Sincere Buddhists should never give up 
hope or cease to make an effort, for even as a Bodhisattva, the Buddha 
never ceased to sfrive courageously. He was a typical example of 
energy. According to the Buddhavamsa, as an aspirant for 
Buddhahood, the Buddha was Inspred by the words of his 
predecessors: “Be full of zealous effort. AdvanceT In His endeavor to 
gam final enliphtenment, the Buddha spared no effort With 
determined persistence, he advanced towards his goal, his 
enlightenment, caring nothing for life. 

The Mahayanists` life 1s one of utmost strenuousness not only In 
this life, but in the lives to come, and the lives to come may have no 
end. Virya also means energy or zeal (earnestness, diligence, vigour, 
or the path of endeavor) and progress In practicing the other fÍive 
paramitas. Vigor Paramita 1s the fourth of the six paramitas, and It 1s 
used to destroy laziness and procrastination. Here a monk, on seeing an 
obJect with the eye (or hearing the sounds, or smelling a smell, tasting 
a flavour, touching an obJect), does not grasp at the whole or 1ts detaIls, 
striving to restrain what might cause evil, unwholesome sfates, such as 
hankering or sorrow, to flood In on him. Thus he watches over the 
sense of sipht and guards it (watches over the sense of hearing, 
smelling, tasting, touching and guards them). He 1s said to have the 
effort of restraint. Effort in Buddhism Iimplies mental energy and not 
physical strength. What 1s the effort to abandon? Effort to abandon 
means the effort or the will to abandon the evil, unwholesome thoughts 
that have already arisen. Here the practiioner does not admit sense 
desire that have arisen, but abandons, discards and repels them, makes 
an end of them. The practitioner should do the same with regard to 
thoughts of ill-will and of harm that have arisen. Here a monk who 
does not assent to a thought of lust, of hatred, of cruelty, makes them 
disappear. This monk 1s said to have the effort of abandoning. Effort to 
maintan means to try to maintain wholesome thoughts that have 
already arisen. Here a monk who keeps firmly in his mind a favourable 
obJect of concentration which has arIsen, such as a skeleton, or a corpse 
that 1s full of worms, blue-black, full of holes, bloated. He 1s said to 
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have the effort of preservation. What 1s the effort to prevent? Effort to 
prevent means the effort or the will to prevent the arising of evil, of 
unwholesome thoughts that have not yet arisen. When a pracfitioner 
sees a form, hears a sound, smells an odor, tastes a flavor, feels some 
tangible thing, or cognizes a mental obJect, and so forth, he apprehends 
neither signs nor particulars. That 1s, he 1s not moved by their general 
features or by their details. Therefore, evil and unwholesome thoughts 
can not break In upon one who dwells with senses restrained. He 
applies himself to sụch confrol, he guards over the senses, restrains the 
senses. What 1s the effort not to Initiate sins not yet arisen? Endeavor to 
prevent evil from forming. Preventing evil that hasn't arisen from 
arising (to prevent any evil from starting or arising). To prevent 
demerit from arising. Here a monk rouses his will, makes an effort, 
sfirs up energy, exerts his mind and strives to prevent the arising of 
unarisen evil unwholesome mental states. What 1s the effort to Initiate 
virtues not yet arisen? Endeavor to start performing good deeds. 
Bringing forth goodness not yet brought forth (bring good Into 
exIstence). To induce the doing of good deeds. Here a monk rouses his 
wIll, makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and strIves to 
produce unarisen wholesome mental states. 

What is the effort to consolidate, Increase, and not deterlorate 
virtues already arisen, or endeavor to perform more good deeds? Effort 
to consolidate, increase, and not deteriorate virtues already arisen, one 
of the four ripht efforts. Effort to consolidate, Increase, and not 
deteriorate virtues already arisen. Developing goodness that has 
already arisen (develop existing good), or to increase merit when 1t 
was already produced, or to encourage the growth and continuance of 
good deeds that have already started. Developing goodness that has 
already arisen (develop exIsting øood). To Increase merit when It Was 
already produced. To encourage the growth and continuance of good 
deeds that have already started. Here a monk rouses his will, makes an 
effort, stirs up energy, exer(s his mind and strives to maintain 
wholesome mental states that have arisen, not to let them fade away, to 
bring them to greater growth, to the full perfection of developmert. 

DiHigent Cultivafon: Effort 1n Buddhism 1mplhies menfal energy and 
not physical strength. What 1s the effort to develop? Effort to develop 
means to put forth the effort or the will to produce and develop 
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wholesome thoughts that have not yet arisen. Here a practitloner 
develops the Factors of Enlipghtenment based on seclusion, on 
dispassion, on cessation that ends In deliverance, namely: Mindfulness, 
Investigaton of the Dhamma, Energy, Rapturous Joy, Calm, 
Concentraion and Equanimy, based on solitude, detachment, 
extInction, leading to maturifty of surrender. He 1s said to have the 
effort of development. In Buddhist cultivation, diligent cultivation does 
not only include meditation, correct sitting and controlling the breath; 
or that we must not be lazy, leting days and months slip by 
neglectfully, we should also know how to feel satisfied with few 
possessions and eventually cease loking for Joy In desires and passlons 
completely. Diligent cultivation also means that we musf use our time 
to meditate on the four truths of permanence, suffering, selflessness, 
and Impurity. We must also penetrate deeply ¡Into the profound 
meaning of the Four Foundations of Mindfulness to see that all things 
as well as our bodles are constantly changing from becoming, to 
maturing, transformation, and destruction. Diligent cultivation also 
means to obfain correct understanding and concenfration so that we can 
destroy narrow-mindedness. Among the basic desires and passlons, 
narrow-mindedness has the deepest roots. Thus, when these roots are 
loosened, all other desires, passions, greed, anger, Ignorance, and 
doubt are also uprooted. 

In Buddhism, cultivation does not barely mean to shave one”s head 
or to wear the yellow robe; nor does It mean outer practices of the 
body. Diligent cultivation does not only include mediftation, correct 
sitting and controlling the breath; or that we must not be lazy, letting 
days and months slip by neglectfully, we should also know how to feel 
satisfiied with few possessions and eventually cease loking for Joy In 
desires and passions completely. According to the Sutra In Forty-Two 
Sections, Chapter 40, the Buddha said: “A Sramana who practices the 
Way should not be like an ox turning a millstone because an ox 1s like 
one who pracfices the way with his body but his mind 1s not on the 
Way. If the mind 1s concentrated on the Way, one does not need the 
outer practices of the body.” Sincere Buddhists should select a single 
Dharma Door and then practice according to the teachings of that 
Dharma Door for the remainder of the cultivators life without 
changing and mixing In other practices. For example, once a person 
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chooses to practice Pureland Buddhism, then for the entire life, he 
should always and often focus his energy Into reciting the Buddha”s 
Virtuous name and pray to gain rebirth. If he or she chooses to practice 
meditation, he or she should always focus on meditation and 
contemplation. Thus, the wrong thing to do 1s to practice one Dharma 
Door one day and switch to another the next. 

No matter how busy you are, If you believe that you need be 
mindful in every activity, Buddhist practitioners should perform your 
daily acfivitles 1n a slow, calm, and relaxing mamner. The ancient said: 
“Don't worry, everything wIll pass.” Look at monks and Nuns, no 
matter what task or motlon they undertake, 1.e., walking, standing, 
sitting or lying, they do 1t slowly and evenly, without reluctance. When 
they need to speak, they speak; when they don”t need to speak, they 
don't. The most Iimportant thing 1s the sincere observation of Buddhist 
rules. Sincere Buddhists should not follow a kind of exaggerated, 
Írivolous attitude towards the training and discipline of Zen. lt comes 
about, for example, when someone, based on the mere thought that he 
1s already Buddha, comes to the conclusion that he need not concern 
himself with practice, a disciplined life, or enlipghtenment. This 1s an 
attitude can lead to a misunderstanding to the method of cultivation, 
particularly of the teaching of the Tao- Tung School of Zen. According 
to the Sutra In Forty-wo Sections, Chapter 34, one evening a Sramana 
was reciting the Sutra of Bequeating the Teaching by Kasyapa Buddha. 
His mind was mournful as he reflected repentantly on his desie to 
retreat. The Buddha asked him: “When you were a householder In the 
past, what dịd you do?” He replied: “[ was fond of playing the lute.” 
The Buddha said: “What happened when the strings were slack?” He 
replied: “hey did not sound good.” The Buddha then asked: “What 
happened when the strings were taut?” He replied: “The sounds were 
brief.” The Buddha then asked again: “What happened when they were 
tuned between slack and taut?” He replied: “The sounds carried.” The 
Buddha said: “[t is the same with a Sramana who studies the Way. If 
his mind 1s harmonious, he can obtain (achieve) the Way. If he 1s 
1mpetuous about the Way, this Impetuousness wIll tire out his body, and 
1f his body 1s tired, his mind wIll give rise to afflictions. If his mind 
produces afflictions, then he wIll retreat from his practice. If he retreats 
from his practice, 1t will certainly increase his offenses. You need only 
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be pure, peaceful, and happy and you will not lose the Way.” 
Remember our mind 1s easy to set great effort but 1s also easily prone 
{o retrogression; once hearing the dharma and advice, we bravely 
advance with our great efforts, but when we encounter obstacles, we 
not only ørow lax and lazy retrogression, but also change our direction 
and sometimes fall into heterodox ways. Sincere Buddhists should 
always have Diligent Cultivation and aty away from this thinking “In 
the first year of cultivation, the Buddha stands right before our eyes; 
the second year he has already returned to the West; thrd year If 
someone I1nquires about the Buddha or request recitations, paymert 1s 
required before a few words are spoken or a few verses recIted”. 

People who cultivate should not be rush, thinking that we can 
cultivate today and become enlightened tomorrow. It 1s not tha easy. 
We must train and cultivate everyday. As long as we do not retreat, do 
not worry too much about progress we are making. If each day we have 
less and less random thoughts, less and less lust, anger and 1gnorance, 
then we are making progress. We cultivate to eliminate our bad habits 
and faulís, cast out our defiled thoughts, and reveal our wisdom. The 
wisdom that each one of us once possessed, but it has been covered up 
by Ignorance. Cultivation 1s not a one-day affair. We should cultivate In 
thought after thought, from morning to nipht, month after month, and 
year after year with unchanging perseverance. And above all, we 
should cultivate sincerely every day. As we practice, we should remain 
calm whether we encounter demonic obstacles, adverse situafions, or 
even favorable situatons. We should maintain our vigor 1n both 
adversity and favorable situations, and we should think that all things 
seem to be proclaiming the wonderful dharma to us. Sincere cultIVafOrS 
should always remember that we are trying to reach the transcendenfal 
dharma within worldly affatrs. Thus, nothing will confuse us. No 
situatlons wIll obsfruct us. The reasons why we have been backsliding 
Iinstead of advancing: when we encounter good conditions, we hesitate 
and feel unsure ourselves; when meeting evil conditions, we follow 
right along. Thus, we continue to linger on birth and death, and rebirth. 
We are born muddled, died confused, and do not know what we are 
doing, cannot figure out what life 1s all about. 

According to Zen Master Thích Nhất Hạnh ¡n the explanation of 
the sutra on the Eight Realizatlons of the Great Beings, diligence- 
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paramita 1s one of the most important subJjects of meditation In 
Buddhism. Diligent practice destroys laziness. After we cease looking 
for Joy in desires and passlons and know how to feel satisfled with few 
pOSSesslons, we must not be lazy, letting days and months slip by 
neglectfully. Great patilence and diligence are needed continually to 
develop our concentration and understanding In the endeavor of self- 
realization. We must whatever time we have to meditate on the four 
truths of impermanence, suffering, selflessness, and Impurity. We must 
penetrate deeply Into the profound meaning of the Four Foundations of 
Mindfulness, practicing, studying, and meditating on the postures and 
cycles of becoming, maturing, transformation, and destruction of our 
bodies, as well as our feelings, sensatlons, mental formations, and 
conscIousness. We should read sutras and other writings which explain 
cultivation and meditation, correct siting and controlling the breath, 
such as The Satipatthana Sutta and The Maha Prajna Paramita Heart 
Sutra. We have to follow the teachings of these sutras and practice 
them ĩn an intelligent way, choosing the methods which best apply to 
OUT OWn Situation. As necessary, we can modiIfy the methods suggested 
in order to accommodate our own needs. Our energy must also be 
regulated until all the basic desires and passlons, øreed, anger, narrow- 
mindedness, arrogance, doubt, and preconceived 1deas, are uprooted. 
At this time we will know that our bodies and minds are liberated from 
the imprisonment of birth and death, the five skandhas, and the three 
worlds. 

Four Right Eƒforís: Four right (great) efforts are right exertlons of 
four kinds of restraIn, or four essentIals to be practiced vigilantly. Firsí, 
enđeavor to sfart performing good deeds: Effort to Imitiate virtues not 
yet arisen, or bringing forth goodness not yet brought forth, or bringIng 
øood Into existence, or to produce merif, ro to induce the doing of good 
deeds). Here a monk rouses his will, makes an effortf, stirs up energy, 
exerts his mind and strives to produce unarisen wholesome mental 
states. Second, endeavor to perform more good deeds: Effort to 
consolidate, increase, and not deteriorate virtues already arisen 
(developing goodness that has already arisen (develop existing good, 
Or fO Increase merit when 1t was already produced, or to encourage the 
growth and continuance of good deeds that have already started). Here 
a monk rouses his wIll, makes an effort, stIrs up energy, exerts his mind 
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and strives to maintain wholesome mental states that have arisen, not 
to let them fade away, to bring them to greater growth, to the full 
perfection of development. 7d, endeavor fo prevent evil [from 
ƒorming: Effort not to Initiate sins not yet arisen, or preventing evil that 
hasn”t arisen from arising (to prevent any evil from starting or arising, 
or fo prevent demerit from arising). Here a monk rouses his w1ll, makes 
an effort, sfirs up energy, exerts his mind and strives to prevent the 
arising of unarisen evil unwholesome merntal states. Fourth, endeavor 
to eliminate already-ƒormed evil: Effort to eliminate sins already arisen 
(putting an end to existing evil, or to abandon demerit when 1t arises, ro 
fo remove any evil as soon as 1t starts). Here a monk rouses his wIll, 
makes an effort, stirs up energy, exerts his mind and strives to 
overcome evil unwholesome mernftal states that have arIsen. 

Eight Occasions for Making an Èjfor(: According to the SangIti 
Sutta in the Long Discourses of the Buddha, there are eight occasions 
for making an effort (Arabbha-vatthuni (p). 7e firsf occasion ƒor 
making an effort: Here a monk who has a Job to do. He thinks: “l”ve got 
this Job to do, but in doïng 1t [ won't find easy to pay attention to the 
teaching of the Buddhas. lI have to stir up my energy.” And he stirs 
up sufficient energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. The seconđd occasion ƒor 
making an effort: Here a monk who has done some work, and thinks: 
“Well, I did the Job, but because of 1t Ï wasn't able to pay sufficlent 
aftention to the teaching of the Buddhas. So I will stir up sufficlent 
energy.” And he stirs up sufficlent energy to complete the 
uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to realise the 
unrealised. The thirđd occasion ƒor making an effort: Here a monk who 
has to go on a Journey, and thinks: “[ have to go on this Journey, but in 
doing 1t [ won”t find easy to pay attention to the teaching of the 
Buddhas. II have to stir up energy.” And he stirs up sufficient energy 
to complete the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to 
realise the unrealised. The ƒfourth occasion ƒor making an effort: Here a 
monk who has been on a Journey, and he thinks: “I have been on a 
Journey, but because of it I wasn”t able to pay sufficient attention to the 
teaching of the Buddhas. 'll have to stir up energy.” And he stirs up 
energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. The fth occasion ƒor 


188 


making an effort: Here a monk who goes for alms-round In a village or 
town and does not get his fill of food, whether coarse or fine, and he 
thinks: “Ive gone for alms-round without getting my fill of food. So my 
body 1s light and ft. ll stir up energy.” And he stirs up energy to 
complete the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to 
realise the unrealised. The sixth occasion ƒor making an eƒffort: Here a 
monk who goes for alms-round In a village or town and gets his fill of 
food, whether coarse or fine, and he thinks: “I”e gone for alms-round 
and get my fill of food. So my body 1s strong and fit. II stir up energy.” 
And he stirs up energy to complete the uncompleted, to accomplish the 
unaccomplished, to realise the unrealised. 7£ seventh occasion ƒor 
making an effort: Here a monk who has some sÏlight Indisposition, and 
he thinks: “[ get some slight indisposition, and this indisposition might 
get worse, so Ï]Ï stir up energy.” And he stirs up energy to complete 
the uncompleted, to accomplish the unaccomplished, to realise the 
unrealised. The eighth occasion ƒor making an effort: Here a monk who 
1S recuperafting from an 1llness, and he thinks: “[ am Just recuperating 
from an Illness. It might be that the I1llness will recur. So ƑlI stir up 
energy.” And he stirs up energy to complete the uncompleted, to 
accomplish the unaccomplished, to realise the unrealised. 

Ten Kinds of Dilgent Practices 0ƒ Great Enlightening Beings: 
According to the Flower Adornment Sutra, Chapter 38, there are ten 
kinds of diligent practices of Great Enlightening Beings. Enlightening 
BeIngs who abide by these can attain the supreme practice of great 
knowledge and wisdom of Buddhas. #ï?rsí, diligent practice of g1ving, 
relinquishing all without seeking reward. Second, diligent practice of 
self-control, practicing austerities, having few desires, and being 
content. 7Örđ, diligent practice of forbearance, detaching from noflons 
of self and other, tolerating all evils without anger or malice. Fourth, 
diligent practice of vigor, their though(s, words and deeds never 
confused, not regressing in what they do, reaching the ulimate end. 
tựnh, diligent practice of meditation, liberatlons, and concenfrations, 
discovering spIritual powers, leaving behind all desires, afflictions, and 
contention. Š¡x/h, dilipent practice of wIsdom, tirelessly cultivating and 
accumulating virtues. Seweníh, dilipgent practice of great benevolence, 
knowing that all sentlent beings have no nature of their own. Eighih, 
diligent practice of great compassion, knowing that all things are 
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empty, accepting suffering 1n place of all sentlent beings without 
wearying. Minh, dilipgent practice to awaken the ten powers of 
enlightenment, realizing them without obsfruction, manifesting them 
for sentlent beings. 7eníh, diligent practice of the non receding wheel 
of teaching, proceeding to reach all sentlent beings. In summary, a 
straipht mirror Image requires a straight obJect. If you want to reap the 
“Buddhahood,” you must sow the Buddha-seed. A mirror reflects 
beauty and ugliness as they are, the Buddha's Teachings prevail 
forever, knowing that requital spans three generations, obvIously øood 
deeds cause good results, evil deeds causes evIl results. The wise know 
that It 1s the obJect before the mirror that should be changed, while the 
dull and Ignorant wasfte time and effort hating and resenting the Image 
in the mirror. Encountering good or adverse circumstances, devoted 
Buddhists should always be peaceful, not resent the heaven nor hate 
the earth. In the contrary, sincere Buddhists should strive their best to 
cultivate until they attain the Buddhahood. 

Virna-Paramia: Ths 1s the Kkind of effort that can help 
practitioners reaching the other shore. Virya-paramita or “making right 
efforts.” means to proceed straight torward an imporfant target without 
being distracted by trivial things. We cannot say we are assiduous 
when our Ideas and conduct are impure, even 1Ÿ we devoted ourselves 
to the study and practice of the Buddha”s teachings. Even when we 
devote ourselves to study and practice, we sometimes do not meet with 
good results or may even obtain adverse effects, or we may be 
hindered 1n our religious practice by others. But such matters are like 
waves rIppling on the surface of the ocean; they are only phantoms, 
which will disappear when the wind dies down. Therefore, once we 
have determined to practice the bodhisattva-way, we should advance 
single-mindedly toward our destination without turning aside. Thịs 1s 
“making ripht efforts” Devotion or Striving means a constant 
application of oneself to the promotion of good. The Mahayanmists' life 
1S One Of utmostf sfrenuousness not only 1n this life, but in the lives to 
come, and the lives to come may have no end. Virya also means 
energy or zeal (earnestness, dilipence, vigour, the path of endeavor) 
and progress In practicing the other five paramitas. Vigor Paramita 1s 
used to destroy laziness and procrasfination. 
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Diligence-paramita Is one of the most Imporfant subJects of 
meditation in Buddhism. Diligent practice destroys laziness. After we 
cease looking for Joy In desires and passions and know how to feel 
satisfiied with few possesslons, we must not be lazy, letting days and 
months slip by neglectfully. Great patilence and diligence are needed 
continually to develop our concenfraton and understanding In the 
endeavor of self-realization. We must whatever time we have to 
meditate on the four truths of Impermanence, suffering, selflessness, 
and impurity. We must penetrate deeply Into the profound meaning of 
the Four Foundatons of Mindfulness, practicing, studying, and 
meditaing on the postures and cycles of becoming, maturing, 
transformation, and destruction of our bodies, as well as our feelings, 
sensafions, mental formations, and consciousness. We should read 
sutras and other writings which explain cultivaton and meditation, 
correct siting and confrolling the breath, such as The Satipatthana 
Sutta and The Maha Prajna Paramita Heart Sutra. We have to follow the 
teachings of these sutras and practice them n an Intelligent way, choosing the 
methods which best apply to our own situation. Às necessary, we can modIfy 
the methods suggested in order to accommodate our own needs. Our energy 
must also be regulated until all the basic desires and passions, greed, anger, 
narrow-mindedness, arrogance, doubt, and preconceived ideas, are uprooted. 
At this time we will know that our bodies and minds are liberated from the 
1mprisonment of birth and death, the five skandhas, and the three worlds. 

Virya paramita 1s a gate of Dharma-illumination; for with 1t, we 
completely attain all good dharmas, and we teach and guide lazy living 
beings. This ¡s the fourth of the six paramitas. Virya is resolution in pursuing 
the goal of cultivation. Virya 1s the source of energy to begin any Buddhists 
cultivation career and to see 1t through full awakening. Energy and stamina 
Serve as armor in encounters with difficulties and provide the encouragement 
necessary to avoid depression. Energy also produces enthusiasm and good 
spirits. Energy also helps us to accomplish the welfare of all living beings. 
According to the Lotus Sutra, a Bodhisattva should strive with heroic vigor for 
purification. The Lotua Sutra also depicts in detail the way Bodhisattvas 
practice Virya-paramita by going without eating and sleeping to study the 
Buddha-dharma. They do not deliberately refrain from food 1n order to 
cultivate Buddhahood. In fact, they just forget the idea of food and sleep. 
They think only of cultivating and studying the Buddha-dharma for getting 
Supreme Enlightenmeni. 
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Chương Mười Một 
Chapter Eleven 


Thiên Định 


Tổng Quan Về Thiên Định: Thiền định hay sự phát triển tâm linh, 
hay quán chiếu về khổ, vô thường và vô ngã. Thiển định trong các 
trường phái Phật giáo tuy có khác nhau về hình thức và phương pháp, 
nhưng cùng có một mục tiêu chung là làm tinh thần tập trung, thanh 
thản và trong suốt như một dòng sông nước trong mà người ta có thể 
nhìn thấy tận đáy, từ đó ý thức biết được sự thể nghiệm về ngộ, giải 
thoát và đại giác. Ngoài ra, cố gắng thực tập thiển định thường xuyên 
nếu hành giả chưa nhập vào chân lý thì ít ra cũng sẽ giúp chúng ta xa 
rời nhị nguyên phân biệt. Thiển cũng là quá trình tập trung và thấm 
nhập nhờ đó mà tâm được yên tĩnh và nhất tâm bất loạn (qui nhất), rồi 
đi đến giác ngộ. Thiển định để chỉ những giáo lý thiển thuộc về Phật 
giáo, nhưng áp dụng đặc biệt vào Thiển Tông. Là một tông phái Phật 
giáo Đại Thừa, Thiển là một tôn giáo thoát khỏi giáo điều mà chỉ 
hướng thẳng đến sự tự chứng ngộ. Tỷ như sự tự chứng ngộ của Đức 
Phật Thích Ca dưới cội cây Bồ Đề sau khi nỗ lực tu tập. Thiển tông 
Việt Nam bao gồm các phái Lâm Tế, Tào Động, và Trúc Lâm. 

“Zen” là lối phát âm của Nhật Bản của danh từ Chˆan của Trung 
Hoa, mà từ này lại là lối phát âm theo từ Dhyana của Phạn ngữ có 
nghĩa là “thiển.” Thiền tông được truy nguyên từ thời Đức Phật lặng lẽ 
đưa lên một cánh sen vàng. Lúc ấy hội chúng cảm thấy bối rối, duy chỉ 
có Ngài Đại Ca Diếp hiểu được và mỉm cười. Câu chuyện này ngầm 
nói lên rằng yếu chỉ của Chánh Pháp vượt ngoài ngôn ngữ văn tự. 
Trong nhà Thiền, yếu chỉ này được người thầy truyền cho đệ tử trong 
giây phút xuất thần, xuyên phá bức tường tri kiến hạn hẹp thông 
thường của con người. Yếu chỉ mà Ngài Đại Ca Diếp nhận hiểu đã 
được truyền thừa qua 28 vị tổ Ấn Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma. Tổ Bồ 
Đề Đạt Ma là một thiển sư Ấn Độ có chí hướng phụng hành theo kinh 
Lăng Già, một bản kinh của tông Du Già. Ngài du hóa sang Trung 
Quốc vào năm 470 và bắt đầu truyền dạy Thiền tại đây. Sau đó Thiền 
tông lan tổa sang Triều Tiên và Việt Nam. Đến thế kỷ thứ 12 Thiền 
tông phổ biến mạnh mẽ và rộng rãi ở Nhật Bản. Thiển theo tiếng Nhật 
là Zen, tiếng Trung Hoa là Ch'an, tiếng Việt là “Thiển”, và tiếng 
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Sanskrit là “Dhyana” có nghĩa là nhất tâm tĩnh lự. Có nhiều dòng 
Thiển khác nhau tại Trung Hoa, Nhật Bản và Việt Nam, mỗi truyền 
thống đều có lịch sử và phương thức tu tập của riêng mình, nhưng tất 
cả đều cho rằng mình thuộc dòng thiển bắt đầu từ Đức Phật Thích Ca 
Mâu Ni. Thiển sử cho rằng Đức Phật đã truyền lại tính túy của tâm 
giác ngộ của Ngài cho đệ tử là Ca Diếp, rồi tới phiên Ca Diếp lại 
truyền thừa cho người kế thừa. Tiến trình này tiếp tục qua 28 vị tổ Ấn 
Độ cho đến tổ Bồ Đề Đạt Ma, người đã mang Thiền truyền thừa vào 
Trung Hoa. Tất cả những vị đạo sư Ấn Độ và Trung Hoa thời trước đều 
là những vị Thiển sư. Thiển là một trong những pháp môn mà Đức 
Phật truyền giảng song song với giới luật, bố thí, nhẫn nhục và trí tuệ. 
Một số hành giả muốn lập pháp môn Thiễn làm cốt lõi cho việc tu tập 
nên Thiển tông dần dần được thành hình. Nguyên lý căn bản của 
Thiền tông là tất cả chúng sanh đều có Phật tánh, tức là hạt giống Phật 
mà mỗi người tự có sẵn. Nguyên lý này được một số Thiển sư trình 
bày qua câu “Tất cả chúng sanh đều đã là Phật”, nhưng chỉ vì những 
tâm thái nhiễu loạn và những chướng ngại pháp đang còn che mờ tâm 
thức mà thôi. Như vậy công việc của thiển giả chỉ là nhận ra tánh Phật 
và để cho tánh Phật ấy phát hào quang xuyên vượt qua những chướng 
ngại pháp. Vì tiền đề cơ bản để chứng đạt quả vị Phật, tức là chủng tử 
Phật đã nằm sẵn trong mỗi người rồi nên Thiển tông nhấn mạnh đến 
việc thành Phật ngay trong kiếp này. Các vị Thiển sư tuy không phủ 
nhận giáo lý tái sanh hay giáo lý nghiệp báo, nhưng không giảng giải 
nhiều về những giáo lý này. Theo Thiễn tông, người ta không cần phải 
xa lánh thế gian này để tìm kiếm Niết Bàn ở một nơi nào khác, vì tất 
cả chúng sanh đều có sẵn Phật tánh. Hơn nữa, khi người ta chứng ngộ 
được tánh không thì người ta thấy rằng sinh tử và Niết Bàn không khác 
nhau. Thiền tông nhận thức sâu sắc những giới hạn của ngôn ngữ và tin 
chắc rằng công phu tu tập có chiều hướng vượt qua phạm vi diễn đạt 
của ngôn ngữ. Hành thiển là quay trở lại trong mình hầu ầm ra chân 
tính của chính mình. Chúng ta không nhìn lên, không nhìn xuống, 
không nhìn sang đông hay sang tây, sang bắc hay sang nam; mà là nhìn 
lại chính chúng ta, vì chính ở trong chúng ta và chỉ trong đó thôi mới là 
trung tâm xoay chuyển của cả vũ trụ. Vì vậy Thiền tông đặc biệt nhấn 
mạnh đến việc thực nghiệm và không đặt trọng tâm vào việc hiểu biết 
suông. Do đó nên với người tu Thiển thì điều quan trọng trước tiên là 
phải gắn bó với một vị Thiển sư có nhiều kinh nghiệm. Bổn phận của 
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vị Thiển sư là đưa thiển sinh đi ngược trở lại cái thực tại hiện tiền bất 
cứ khi nào tâm tư của thiền sinh còn dong ruổi với những khái niệm có 
sẵn. 

Đặc Điểm Của Thiên: Theo quan điểm công truyền: Thiền là một 
phái của Phật giáo Đại Thừa, phát triển ở các thế kỷ thứ sáu và thứ 
bảy, nhờ sự hòa trộn Phật giáo Thiền do tổ Bồ Đề Đạt Ma du nhập vào 
Trung Quốc và Đạo giáo. Hiểu theo nghĩa nầy, Thiển là một tôn giáo 
mang học thuyết và các phương pháp nhằm mục đích đưa tới chỗ nhìn 
thấy được bản tính riêng của chúng ta, và tới giác ngộ hoàn toàn, như 
Đức Phật Thích Ca Mâu Ni đã trải qua dưới cội Bồ Đề sau một thời kỳ 
thiển định mãnh liệt. Hơn bất cứ một phái Phật giáo nào, Thiền đặt lên 
hàng đầu sự thể nghiệm đại giác và nhấn mạnh tới tính vô ích của các 
nghi lễ tôn giáo. Con đường ngắn hơn nhưng gay go trong tu hành là 
“tọa thiển.”” Những đặc trưng của Thiền có thể tóm tắt bằng bốn 
nguyên lý sau đây: Thứ nhất là giáo ngoại biệt truyền. Thứ nhì là bất 
lập văn tự. Thứ ba là trực chỉ nhân tâm. Thứ tư là kiến tánh thành Phật. 
Theo quan điểm bí truyền: Thiền không phải là một tôn giáo, mà là 
một nguồn gốc không thể xác định được và không thể truyền thụ được. 
Người ta chỉ có thể tự mình thể nghiệm. Thiển không mang một cái tên 
nào, không có một từ nào, không có một khái niệm nào, nó là nguồn 
của tất cả các tôn giáo, và các tôn giáo chỉ là những hình thức biểu 
hiện của cùng một sự thể nghiệm giống nhau. Theo nghĩa nây, Thiền 
không liên hệ với một truyển thống tôn giáo riêng biệt nào, kể cả Phật 
giáo. Thiền là “sự hoàn thiện nguyên lai” của mọi sự vật và mọi thực 
thể, giống với sự thể nghiệm của tất cả các Đại Thánh, các nhà hiển 
triết và các nhà tiên tri thuộc tất cả mọi tôn giáo, dù có dùng những 
tên gọi khác nhau đến mấy để chỉ sự thể nghiệm ấy. Trong Phật giáo, 
người ta gọi nó là “sự đồng nhất của Sanh tử và Niết bàn.” Thiển 
không phải là một phương pháp cho phép đi đến sự giải thoát đối với 
một người sống trong vô minh, mà là biểu hiện trực tiếp, là sự cập nhật 
hóa sự hoàn thiện vốn có trong từng người ở bất cứ lúc nào. 

Mục Đích Của Thiền Định: Nhiều người tin rằng rằng họ thiền 
quán để thành Phật. Vâng, họ đúng. Mục tiêu cuối cùng của bất cứ 
người con Phật nào cũng là thành Phật; tuy nhiên thiển tự nó không 
làm cho bất cứ chúng sanh nào thành Phật. Truyền thống tư duy của 
Phật giáo không đơn giản như vậy. Truyền thống tư duy của Phật giáo 
khác với truyền thống tư duy của các tôn giáo khác vì Phật giáo coi 
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thiển định không thôi tự nó chưa đủ. Chúng ta có thể nói, với Phật 
giáo, thiển định tựa như mình mài một con dao. Chúng ta mài dao với 
mục đích để cắt vật gì đó một cách dễ dàng. Cũng như vậy, qua thiển 
định chúng ta mài dũa tâm mình cho một mục đích nhất định, trong 
trường hợp tu theo Phật, mục đích này là trí tuệ. Trí tuệ có thể xóa tan 
vô minh và cắt đứt khổ đau phiển não. Trong Phật giáo, thiển làm 
công việc của một ngọn đuốc đem lại ánh sáng cho một cái tâm u tối. 
Giả như chúng ta đang ở trong một căn phòng tối tắm với một ngọn 
đuốc trong tay. Nếu ngọn đuốc quá mờ, hay nếu ngọn đuốc bị gió lay, 
hay nếu tay chúng ta không nắm vững ngọn đuốc, chúng ta sẽ không 
thấy được cái gì rõ ràng cả. Tương tự như vậy, nếu chúng ta không 
thiền đúng cách, chúng ta sẽ không bao giờ có thể đạt được trí tuệ có 
thể xuyên thủng được sự tăm tối của vô minh để nhìn thấy bản chất 
thật sự của cuộc sống và cuối cùng đi đến chỗ đoạn tận được khổ đau 
và phiển não. Vì vậy, Phật tử chơn thuần nên luôn nhớ rằng thiền chỉ 
là một phương tiện, một trong những phuơng tiện hay nhất để đạt được 
trí huệ trong đạo Phật. Hơn nữa, nhờ đạt được trí tuệ mà người ta có 
thể thấy được đúng sai và có thể tránh được ham mê cực độ những dục 
lạc giác quan hoặc hành hạ thân xác đến độ thái quá. 

Thiền Định Là Sự Phát Triển Của Tâm Thức: Thiền quán (sự 
phát triển liên tục của tâm thức về một đối tượng nào đó trong lúc trầm 
tư hay thiền định). Đây là một trong tam vị mà Đức Phật đã dạy Ngồi 
tu thiển. Thiền là chữ tắt của “Thiền Na” có nghĩa là tư duy tĩnh lự. 
Đây là một trong những nghệ thuật dập tắt dòng suy tưởng của tâm, để 
làm sáng tỏ tâm tính. Thiển được chính thức giới thiệu vào Trung Quốc 
bởi Tổ Bồ Đề Đạt Ma, dầu trước đó người Trung Hoa đã biết đến, và 
kéo dài cho tới thời kỳ của các tông phái Thiên Thai. Theo Kinh Duy 
Ma Cật, cư sĩ Duy Ma Cật đã nói với ông Xá Lợi Phất khi ông nầy ở 
trong rừng tọa thiển yên lặng dưới gốc cây như sau: “Thưa ngài Xá Lợi 
Phất! Bất tất ngồi sững đó mới là ngồi thiển. Vả chăng ngồi thiển là ở 
trong ba cõi mà không hiện thân ý, mới là ngồi thiển; không khởi diệt 
tận định mà hiện các oai nghi, mới là ngồi thiển; không rời đạo pháp 
mà hiện các việc phàm phu, mới là ngồi thiển; tâm không trụ trong 
cũng không ở ngoài mới là ngồi thiển; đối với các kiến chấp không 
động mà tu ba mươi bảy phẩm trợ đạo mới là ngồi thiển; không đoạn 
phiền não mà vào Niết Bàn mới là ngồi thiển. Nếu ngồi thiển như thế 
là chỗ Phật ấn khả (chứng nhận) vậy. 
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Phần hành thiển được lưu truyền từ những kinh điển Phật giáo 
Nguyên Thủy, căn cứ trên những phương pháp mà chính Đức Phật đã 
áp dụng, pháp môn hành thiển đã đưa Ngài đến giác ngộ và Niết Bàn, 
và từ chính kinh nghiệm bản thân của Ngài trong sự phát triển tâm 
linh. Chữ “Thiển” thật sự không phải là từ tương đương với chữ 
“Bhavana” trong ngôn ngữ Nam Phạn, mà đúng theo nguyên nghĩa có 
nghĩa là mở mang hay phát triển, trau đôi hay làm cho trở thành, là sự 
nỗ lực xây dựng tâm vắng lặng và an trụ, có khả năng nhận thức rõ 
ràng bản chất thật sự của tất cả các pháp hữu lậu và chứng ngộ Niết 
Bàn, trạng thái tâm lành mạnh lý tưởng. Pháp môn hành thiển mà 
chính Đức Phật đã chứng nghiệm gồm có hai phần: (1) an trụ tâm là 
gom tâm vào một điểm, hay thống nhất, tập trung tâm vào một để 
mục, hay nhất điểm tâm; (2) Thiển minh sát tuệ. Một trong hai phần 
này là samatha hay tập trung tâm ý hay trụ tâm vào một để mục và 
không hay biết gì khác ngoài để mục. Thiền tập bắt đầu bằng sự an trụ 
tâm. An trụ là trạng thái tâm vững chắc, không chao động hay phóng đi 
nơi khác. An trụ tâm là gì? Dấu hiệu của tâm an trụ là như thế nào? 
Nhu cầu và sự phát triển tâm an trụ như thế nào? Bất cứ sự thống nhất 
nào của tâm cũng là tâm an trụ. Tứ niệm xứ là dấu hiệu của tâm an 
trụ. Tứ chánh cần là nhu cần thiết của tâm an trụ. Bất cứ sự thực hành 
hay phát triển nào, sự tăng trưởng nào của các pháp trên đêu là sự phát 
triển của tâm an trụ. Lời dạy này chỉ một cách rõ ràng ba yếu tố của 
nhóm định: chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định cũng sinh hoạt 
và nâng đỡ lẫn nhau. Chúng gồm chứa sự gom tâm chân thật. Phải nói 
rõ rằng sự phát triển của tâm an trụ được dạy trong Phật giáo không 
chỉ riêng Phật giáo mới có. Từ trước thời Đức Phật các đạo sĩ Du Già 
đã có thực hành những pháp môn “thiển định” khác nhau, như hiện nay 
họ vẫn còn thực hành. Xứ Ấn Độ từ bao giờ vẫn là một vùng đất 
huyền bí, nhưng pháp hành Du Già đã áp dụng nhiều nhất ở Ấn Độ chỉ 
đưa đến một mức độ nào chứ không hề vượt xa hơn. 

Trạng Thái Tâm Đạt Được Qua Thiền Tập: Giai đoạn lắng dịu 
đầu tiên. Từ ngữ Phạn dùng để chỉ một trạng thái tịnh lự đạt được bởi 
buông bỏ. Thiển dùng để làm lắng dịu và loại bỏ luyến ái, hận thù, 
ganh ghét và si mê trong tâm chúng ta hầu đạt được trí tuệ siêu việt có 
thể dẫn tới đại giác. Thực tập thiển có thể dẫn đến định. Có bốn giai 
đoạn tĩnh tâm trong Thiền. Thứ nhất là giai đoạn xóa bỏ dục vọng và 
những yếu tố nhơ bẩn bằng cách tư duy và suy xét. Trong giai đoạn 
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nầy tâm thần tràn ngập bởi niềm vui và an lạc. 7hứ nhì là giai đoạn 
suy tư lắng dịu, để nội tâm thanh thản và tiến lần đến nhất tâm bất 
loạn (trụ tâm vào một đối tượng duy nhứt trong thiển định). 7hứ ba là 
giai đoạn buồn vui đều xóa trắng và thay vào bằng một trạng thái 
không có cảm xúc; con người cảm thấy tỉnh thức, có ý thức và cẩm 
thấy an lạc. 7hứ là giai đoạn của sự thản nhiên và tỉnh thức. 

Thiên Chỉ: Chỉ là một trạng thái thiển định biểu trưng sự nhất tâm 
(hay tâm tụ vào nhất điểm) trên một vật thể. Một trong bảy định nghĩa 
của Thiển Định, được diễn tả như là Xa-Ma-Tha hay Tam Ma Địa, có 
nghĩa là dẹp yên tâm loạn động, hay là để cho tâm yên định, dừng ở 
một chỗ. Tâm định chỉ ư nhứt xứ, khác với “quán” là xác nghiệm bằng 
chứng cứ. Chỉ là dẹp bỏ các vọng niệm, còn quán dùng để chứng 
nghiệm chân lý. Về mặt lý thuyết mà nói, bất cứ vật thể nào cũng có 
thể được dùng làm điểm tập trung, dù vậy những vật thể như thân Phật 
vẫn được người ta ưa thích dùng làm điểm tập trung hơn. Chỉ được 
thành đạt khi tâm có khả năng trụ yên một chỗ trên vật thể một cách 
tự nhiên không cần phải nỗ lực, và có khả năng trụ tại đó trong thời 
gian người đó muốn mà không bị phóng dật hay tán loạn quấy rầy. 
Người ta nói có sáu điều tiên quyết trước khi thành đạt được “ChŸ”, trụ 
nơi thích hợp, thiểu dục, tri túc, không có nhiều sinh hoạt, tịnh giới và 
phải hoàn toàn rũ bổ mọi vọng niệm. Chỉ là điều cần có trước khi đạt 
được trí huệ “Bát Nhã” 

Thiền Định Và Thiền Tuệ Giác: Thiền của Phật giáo dựa trên 2 
phương pháp: vắng lặng hoặc tịnh tâm, và tuệ giác, cả hai đều là 
những phương tiện thiết yếu trên con đường tiến tới chấm dứt khổ đau. 
Thiền tịnh tâm nhằm vào việc đạt được sự vắng lặng và tập trung định 
lực và nâng cao nhận thức về để mục thiền đến một điểm trừu tượng. 
Tất cả những chướng ngại tinh thần đã được loại trừ, khỏi tâm “hòa 
nhập” vào một ý tưởng trừu tượng của đề mục: sự an định này được gọi 
là “dhyana” (thiển định gom tâm lại), tiếng Pali là Jhana, tiếng Trung 
Hoa là Chˆan, tiếng Nhật là “Zen” và tiếng Việt là Thiển. Những công 
cụ hỗ trợ thiển mang lại những trạng thái an định khác nhau. Những 
người mới bắt đầu hành thiền có thể tập trung vào một cái đĩa có màu 
sắc làm để mục tham thiền, trong khi những người tiến bộ hơn có thể 
tập trung vào sự tưởng niệm đến Phật. Mục đích của thiển tuệ giác là 
nhận thức được tuệ giác (prajna). Điều này người ta sẽ có thể dần dần 
đạt được qua các trạng thái an định của thiển chỉ. Hành giả tập trung 
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sự hiểu biết sâu sắc vào 3 đặc tính của thế tục: vô thường, khổ và vô 
ngã. 

Thiền Và Tam Muội: Thiền na dịch là “tư duy.” Tư duy trong cõi 
sắc giới thì gọi là thiển. Thiển theo tiếng Phạn là Dhyana. Thiển là 
một yếu tố của Định; tuy nhiên, cả hai từ được dùng gần như lẫn lộn 
với nhau. Thiền là thuật ngữ Trung Hoa, do từ tiếng Phạn “Dhyana” 
mà ra. Thiền Na chỉ sự tập trung tinh thần và sự tĩnh tâm, trong đó mọi 
sự phân biệt nhị nguyên đều biến mất. Tịnh lự là làm vắng lặng dòng 
suy tưởng. Thiển Na là Ba La Mật thứ năm trong lục độ Ba La Mật 
(thực tập thiển na để được trí huệ Bát Nhã), trong đó tất cả mọi biện 
biệt giữa chủ thể và đối tượng, giữa thật và giả, đều bị xóa bỏ. Ch'an 
là chữ tương đương gần nhất của Hoa ngữ cho chữ “Dhyana” trong 
Phạn ngữ, có nghĩa là tĩnh lự. Tịnh lự hay đình chỉ các tư tưởng khác, 
chỉ chuyên chú suy nghĩ vào một cảnh. Thiền là một trường phái phát 
triển tại Đông Á, nhấn mạnh đến vô niệm, hiểu thẳng thực chất của 
vạn hữu. Chữ Thiển được dịch từ Phạn ngữ “Dhyana”. Dhyana dùng để 
chỉ một trạng thái tịnh lự đạt được bởi buông bỏ. Thiển dùng để làm 
lắng dịu và loại bỏ luyến ái, hận thù, ganh ghét và si mê trong tâm 
chúng ta hầu đạt được trí tuệ siêu việt có thể dẫn tới đại giác. Thực tập 
thiển là cố gắng dẫn đến định. Theo dấu tích ngược về thời một vị sư 
Ấn Độ tên là Bồ Đề Đạt Ma, người đã du hành sang Trung quốc vào 
đầu thế kỷ thứ sáu. Người ta tin rằng ông là vị tổ thứ 2§ của dòng 
Thiên ở Ấn Độ và là vị tổ đầu tiên của dòng Thiển ở Trung Quốc. 
Trường phái này nhấn mạnh đến “thiển,” và một vài trường phái còn 
dùng những lời nói bí ẩn (công án) nhằm đánh bại lối suy nghĩ bằng 
nhận thức hay quan niệm, và hỗ trợ thực chứng chân lý. Tam muội dịch 
là “định.” Tư duy trong cõi vô sắc giới thì gọi là Tam Muội. Định theo 
tiếng Phạn là Samadhi. Định bao trùm toàn bộ bối cảnh của Thiền, để 
tâm chuyên chú vào một đối tượng mà đạt tới trạng thái tịch tĩnh 
không tán loạn. 

Hành Thiền: Danh từ “hành thiền” không thể nào tương đương 
được với từ “bhavana” mà nguyên nghĩa là mở mang và trau dồi, mà là 
mở mang và trau dồi tâm. Đó là nỗ lực nhằm xây dựng một cái tâm 
vắng lặng và an trụ để có thể thấy được rõ ràng bản chất thật sự của 
tất cả các pháp hữu vi và cuối cùng chứng nghiệm được niết bàn. Pháp 
hành thiển không chỉ dành riêng cho người Ấn Độ hay người Trung 
Hoa, hay chỉ cho thời Đức Phật còn tại thế, mà là cho tất cả mọi người, 
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bất kể họ từ đâu đến, bất kể họ theo tôn giáo nào hay thuộc chủng tộc 
nào. Thiển tập không phải là pháp môn mới có hôm qua hay hôm nay. 
Từ vô thỉ, người ta đã hành thiển bằng nhiều phương cách khác nhau. 
Sau khi chứng ngộ, một lần Đức Phật đã khẳng định: “Chưa hề bao giờ 
và sẽ không bao giờ có sự phát triển tâm linh hay thanh lọc bợn nhơ 
nơi tinh thần nào mà không nhờ hành thiền. Hành thiền là phương cách 
mà Ta đã chứng ngộ và đạt được Chánh đẳng Chánh giác.” Tất cả các 
tôn giáo đều có dạy về một loại thiển, nhằm rèn luyện tâm trí để phát 
triển nội tâm. Có thể là im lặng nguyện cầu, tụng niệm kinh thánh cá 
nhân hay tập thể, hay tập trung vào một để mục, một nhân vật hay một 
ý niệm thiêng liêng nào đó. Và người ta tin rằng những cách thực tập 
tâm linh ấy, đôi khi có thể đưa đến kết quả là nhìn thấy thánh linh hay 
các đấng thiêng liêng, để có thể nói chuyện với các ngài, hay nghe 
được tiếng nói của các ngài, hay một vài chuyện huyễn bí có thể xảy 
ra. Chúng ta không thể cả quyết một cách chắc chắn những điều đó là 
những hiện tượng thực có hay chỉ là ảo tưởng, là trí tưởng tượng, là ảo 
giác, hay chỉ là một cái gì chỉ hiển hiện trong tâm hay trong tiểm thức. 
Nhưng Phật tử thuần thành nên luôn nhớ rằng, theo giáo thuyết nhà 
Phật, tâm là một năng lực có thể gây nên tất cả những hiện tượng trên. 
Các kinh điển Phật giáo có ghi rằng do chứng đạt thiển định qua sự 
phát triển các giác quan, con người có thể đắc thần thông. Nhưng một 
điều cực kỳ quan trọng phải nhớ là thiền trong Phật giáo không phải là 
trạng thái tự thôi miên hay hôn mê. Nó là trạng thái tâm thanh tịnh, 
trong đó các dụng vọng và khát vọng đều được khắc phục, từ đó tâm 
trở nên an trụ và tỉnh thức. Hành thiển chắc chắn không phải là sự lưu 
đày tự nguyện để tách rời khỏi cuộc sống, cũng không phải là thực tập 
cái gì đó cho kiếp sau. Hành thiển phải được áp dụng vào công việc 
của cuộc sống hằng ngày, và kết quả phải đạt được bây giờ và ở đây. 
Thiền không phải tách rời với công việc hằng ngày, mà nó là một phần 
của đời sống. Chúng ta vẫn tham gia các hoạt động thường nhật, nhưng 
giữ cho mình thoát được cảnh hối hả rộn rịp của thành phố và những 
phiền toái bực bội của thế gian, việc này nói dễ khó làm, nhưng nếu 
cố gắng thiển tập chúng ta có thể làm được. Bất cứ sự thiển tập nào 
cũng đều giúp chúng ta rất nhiều trong việc đối phó với các diễn biến 
trong cuộc sống một cách trầm tĩnh. Và chính sự trầm tĩnh này sẽ giúp 
chúng ta vượt qua những khổ đau và phiền não trong đời. Theo Phật 
giáo, hành thiển là một lối sống. Đó là lối sống trọn vẹn chứ không 
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phải là sinh hoạt rời rạc. Pháp hành thiển là nhằm phát triển toàn thể 
con người chúng ta. Chúng ta hãy cố gắng đạt được sự toàn hảo ấy ở 
đây và ngay trong kiếp này, chứ không phải đợi đến một thời hoàng 
kim nào đó trong tương lai. Chúng ta sẽ thành gì nếu chúng ta vẫn 
tham gia những sinh hoạt thường nhật mà không vướng mắc, không 
mắc kẹt, không rắc rối với những trở ngại của thế tục. Chúng ta có 
phải là những chân tử của Đức Như Lai hay không. Vâng, chúng ta 
đích thực là những chân tử của Đức Như Lai. Phật tử chân thuần nên 
luôn nhớ rằng pháp hành thiển được dạy trong Phật giáo không nhằm 
gặp gỡ tâm linh với một đấng tối thượng nào, cũng không nhằm đạt 
đến những chứng nghiệm huyền bí, mà chỉ nhằm thành tựu vắng lặng 
và trí tuệ, và chỉ với một mục đích duy nhất là đạt được sự giải thoát 
không lay chuyển của tâm mình. Điều này chỉ thực hiện được khi 
chúng ta tận diệt mọi nhơ bợn tinh thần mà thôi. Trong quá khứ, nhiều 
người tin rằng pháp hành thiển chỉ riêng dành cho chư Tăng Ñi mà 
thôi, sự việc đã thay đổi, ngày nay hầu như mọi người đều thích thú lưu 
tâm đến thiển tập. Nếu hiểu rằng thiển là một kỷ luật tinh thần, hay 
một phương pháp trau đồi tâm trí thì mọi người nên hành thiền, bất kể 
là nam hay nữ, già hay trẻ, Tăng hay tục. Pháp hành thiền là một hiện 
tượng đặc thù của kiếp con người, do đó phải được để cập theo quan 
điểm của con người, với những cảm giác và kiến thức của con người. 
Bản chất những khó khăn của con người và phương cách giải quyết 
những khó khăn ấy chủ yếu thuộc về tâm lý. Pháp thiển và huyền bí 
không tổn tại cùng một lúc. Đó là hai việc hoàn toàn khác biệt nhau. 
Trong khi huyền bí đưa chúng ta lìa khỏi thực tại, thì pháp thiển hành 
mang chúng ta trở về với thực tại, vì qua phép hành thiển chân chánh 
chúng ta có thể thấy được những ảo vọng và ảo tượng của chính mình 
không bị chúng lừa dối nữa. Điều này mang đến cho chúng ta một sự 
chuyển hóa toàn diện về con người của mình. Điều này là tháo gỡ 
những gì ta đã học ở thế tục. Chúng ta lại phải dứt bỏ nhiều điều mà 
trước kia chúng ta đã học và đã thích thú giữ chặt một khi chúng ta 
nhận ra rằng chúng chỉ là những trở ngại mà thôi. 

Thiền Định Ba La Mật: Đây là loại thiển định có thể giúp hành 
giả qua bờ bên kia. Thiền định có nghĩa là tư duy, nhưng không theo 
nghĩa tư duy về một phương diện đạo đức hay một cách ngôn triết học; 
nó là việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là luôn tu theo pháp 
tư duy để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định Ba la mật được 
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dùng để diệt trừ sự tán loạn và hôn trâm. Từ “Dhyana” là giữ trạng 
thái tâm bình lặng của mình trong bất cứ hoàn cảnh nào, nghịch cũng 
như thuận, và không hề bị xao động hay lúng túng ngay cả khi nghịch 
cảnh đến tới tấp. Điều này đòi hỏi rất nhiều công phu tu tập. Chúng ta 
tham thiển vì muốn tinh thần được tập trung, tâm không vọng tưởng, 
khiến trí huệ phát sanh. Thiền định là hành pháp giúp chúng sanh đạt 
hoàn toàn tịnh lự, vượt thoát sanh tử, đáo bỉ ngạn. Đây là Ba La Mật 
thứ năm trong Lục Độ Ba La Mật. Tiếng Phạn là “Dhyana” và tiếng 
Nhật là “Zenjo.” Zen có nghĩa là “cái tâm tĩnh lặng” hay “tinh thần bất 
khuất,” và Jo là trạng thái có được cái tâm tĩnh lặng, không dao động. 
Điều quan trọng là không những chúng ta phải nỗ lực thực hành giáo 
lý của đức Phật, mà chúng ta còn phải nhìn hết sự vật bằng cái tâm 
tĩnh lặng và suy nghĩ về sự vật bằng cái nhìn “như thị” (nghĩa là đúng 
như nó là). Được vậy chúng ta mới có thể thấy được khía cạnh chân 
thực của vạn hữu và tìm ra cách đúng đắn để đối phó với chúng. Theo 
Kinh Pháp Hoa, chương XV, Phẩm Tùng Địa Dõng Xuất, Đức Phật dạy 
rằng: “Chư Bồ Tát không chỉ một kiếp mà nhiều kiếp tu tập thiển ba la 
mật. Vì Phật đạo nên siêng năng tinh tấn, khéo nhập xuất trụ nơi vô 
lượng muôn ngàn ức tam muội, được thần thông lớn, tu hạnh thanh tịnh 
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đã lâu, hay khéo tập các pháp lành, giỏi nơi vấn đáp, thế gian ít có.” 
Mecditation 


An Overview 0ƒ Meditafon: Meditation or Mental development, or 
to meditate upon the Implications or disciplines of pain, unreality, 
Impermanence, and the non-ego. Although different In forms and 
methods in different Buddhist schools, but has the same goal 1s to 
concentrate the mind of the cultivators, to calm and to clarIfy 1t as one 
would calm and clarify the surface of a turbulent body of water, so that 
the bottom of which can be seen. Once the surface of that turbulent 
water 1s pacified, one can see 1s bottom as when the mind 1s pacified, 
One can come to an explerence or a sfate of awakening, liberation or 
enlightenmernt. In addition, diligent repetitlon oŸ practice of meditation, 
1f the cultivator has not yet become one with the “absolute truth,” 
dualistic state of mind and distinction between subJect and obJect 
disappeared in that person. Mediaton 1s also a process Of 
concenfration and absorption by which the mind 1s first tranqguilized and 
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brought to one-pointedness, and then awakened. The term “Dhyana” 
connotes Buddhism and Buddhist things in general, but has special 
application to the Zen (Ch'an) sects. As a Mahayana Buddhist sect, 
Ch'an ¡1s a religious free of dogmas or creeds whose teachings and 
disciplines are directed toward self-consummation. For example, the 
full awakening that Sakyamuni Buddha himself experienced under the 
Bodhi-tree after strenuous self-discipline. In Vietnam, Ch'an sects 
comprise of Lin-Chi, T”ao- Tung, and Chˆu-Lin. 

Zen 1s the Japanese pronunciation of the Chinese word “Ch'an” 
which In turn 1s the Chinese pronunciatlon of the Sanskrit technical 
term Dhyana, meaning meditation. Ch”an 1s traced to a teaching the 
Buddha gave by silently holding a golden lotus. The general audience 
was perflexed, but the disicple Mahakasyapa understood the 
sipmficance and smiled subtly. The Iimplicaton of this 1s that the 
essence of the Dharma 1s beyond words. In meditation, that essence 1s 
transmitted from teacher to disciple in sudden momentfs, breakthroughs 
of understanding. The meaning Mahakasyapa understood was passed 
down In a lineage of 28 Indian Patrliarchs to Bodhidharma. 
Bodhidharma, an Indian meditation master, strongly adhered to the 
Lankavatara Sutra, a Yogacara text. He went to China around 470 
A.D., and began the Zen tradition there. It spread to Korea and 
Vietnam, and in the 12” century became popular in Japan. Zen is a 
Japanese word, in Chinese 1s Ch'an, In Vietnamese 1s Thiền, ¡in 
Sanskrit is “Dhyana” which means meditative concentration. There are 
a number of different Zen lineages in China, Japan and Vietnam, each 
Of 1t has 1s own practices and historles, but all see themselves as 
belonging to a tradition that began with Sakyamuni Buddha. Ch'an 
histories claim that the lineage began when the Buddha passed on the 
essence of his awakened mind to his disciple Kasyapa, who In turn 
transmitted to his successor. The process continued through a serles Of 
twenty-eight Indian patrlarchs to Bodhidharma, who transmifted 1t to 
China. All the early Indian missionarles and Chinese monks were 
meditation masters. Meditation was one of many practices the Buddha 
gave Insfrucfion In, ethics, generosity, patlence, and wisdom were 
others, and the Ch”an tradition arose form some practitioners” wish to 
make meditaion ther focal point An underlyinng prineiple in 
meditation 1s that all being have Buddha nature, the seed of Intrinsic 
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Buddhahood. Some Zen masters express this by saying all beings are 
already Buddhas, but ther minds are clouded over by disturbing 
attitudes and obscurations. Their Job, then, 1s to perceive this Buddha 
nature and let 1t shine forth without hindrance. Because the 
fundamenral requirement for Buddhahood, Buddha nature, 1s already 
within everyone, Chan stresses attaining enlightenment In this very 
lietime. Zen masters do not teach about rebirth and karma In depth, 
although they accept them. According to Chan, there Is no need to 
avoid the world by seeking nirvana elsewhere. This 1s because first, all 
beings have Buddha-nature already, and second, when they realize 
emptiness, they will see that cyclic existence and nirvana are not 
different. Chˆan 1s accurately aware of the limitations of language, and 
Ø€ars Ifs pracfIce to transcend 1t. When we practice meditation we seek 
to turn to within and to điscover our true nature. We đo not look above, 
we do not look below, we do not look to the east or to the west, or fO 
the north, or to the south; we look Into ourselves, for wIthin ourselves 
and there alone ¡1s the center upon which the whole universe turns. 
Experience 1s stressed, not mere intellectual learning. Thus, associating 
with an experienced teacher 1s Important. The Zen teacher”s duty 1s to 
bring the students back to the reality existing in the present moment 
whenever their fanciful minds get Involved in conceptual wanderings. 
Characterisics 0ƒ Medifaton: PFxoterically regarded, Zen, or 
Ch”an as it is called when referring to 1ts history in China, 1s a school of 
Mahayana Buddhism, which developed in China in the 6” and 7° 
centuries from the meeting of Dhyana Buddhism, which was brought to 
China by Bodhidharma, and Taoism. In this sense, Ch°an 1s a religion, 
the teachings, and practices of which are directed toward self- 
realization and lead finally to complete awakening or enlightenment as 
experienced by Sakyamuni Buddha after Intensive meditative self- 
discipline under the Bodhi-tree. More than any other school, Ch"an 
stresses the prIme importance of the enlightenment experience and the 
useless of ritual religious practices and Intellectual analysis of doctrine 
for the attainment of liberation. Ch”an teaches the pracfice of sitting In 
meditative absorption as the shortest, but also steepest, way tO 
awakening. The essential nature of Ch"an can be summarized In four 
short statemenfs: #ï7rsí, speclal transmission outside the orthodox 
teaching. Secøond, nondependence on sacred writings. 7Ö⁄rđ, direct 
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poInting to the human heart. Fourfh, leading to realization of one”s own 
nature and becoming a Buddha. Esoferically regarded, Ch'an 1s not a 
religion, but rather an Iindefinable, incommunicable root, free from all 
names, descriptions, and concepts, that can only be experienced by 
each Iindividual for him or herself. From expressed forms of this, all 
religions have sprung. In this sense, Ch”an 1s not bound to any religion, 
including Buddhism. It 1s the primor-dial perfection of everything 
exIsting, designated by the most varlous names, experienced by all 
great sages, and founders of religlons of all cultures and times. 
Buddhism has referred to 1t as the “identity of Samsara and Nirvana.” 
From this point of view, Ch”an 1s not a method that brings people living 
in Ignorance to the goal of liberation; rather 1t Is the Immediate 
expression and actualization of the perfection present In every person 
at every momert. 

The Purposes 0ƒ Medifaion: Many people beleve that they 
meditate to become a Buddha. Yes, they re ripht. The final goal of any 
Buddhist 1s becoming a Buddha; however, meditation 1tself will not 
turn any beings to a Buddha. The contemplative traditions of Buddhism 
are not simple like that. What distinguishes Buddhism from the 
contemplative tradilons of other relipglons 1s the fact that, for 
Buddhism, meditation by Itself 1s not enough. We might say that, for 
Buddhism, meditation 1s like sharpening a knife. We sharpen a knife 
for a purpose, lef”s say, In order to cut something easily. Similarly, by 
means of medifation, we sharpen the mind for a definite purpose, 1n the 
case of cultivation in Buddhism, the purpose 1s wisdom. The wisdom 
that's able us to eliminate Iignorance and to cut off sufferings and 
afflictions. In Buddhism, meditation functions the Job of a torch which 
gIves lipht to a dark mind. Suppose we are In a dark room with a torch 
1n hand. If the light of the torch 1s too dim, or 1Ý the flame of the torch 1s 
disturbed by drafts of air, or 1f the hand holding the torch 1s unsteady, 
1Ês ImpossIble to see anything clearly. Similarly, If we don”t meditate 
correctly, we can”t never obtain the wisdom that can penetrate the 
darkness of Ignorance and see Into the real nature of existence, and 
eventually cut off all sufferings and afflictions. Therefore, sincere 
Buddhists should always remember that meditation 1s only a means, 
one of the best means to obtain wIisdom 1n Buddhism. Furthermore, 
owing to obtaining the wisdom, one can see right from wrong and be 
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able to avoid the extremes of indulgence In pleasures of senses and 
tormenting the body. 

Meditaion Is the Mental Developmenf: Meditaion means the 
mental development. This 1s one of the three flavors taught by the 
Buddha. To sít in dhyana (abstract meditation, fixed abstraction, 
contemplation). lts Introduction to China 1s attributed to Bodhidharma, 
though 1t came earlier, and 1ts extension to T”ien-T”ai. According to the 
Vimalakirti Sutra, Vimalakirti reminded Sariputra about meditation, 
saying: “Sariputra, meditation 1s not necessarily sitting. For meditation 
means the non-appearance of body and mind ¡n the three worlds (of 
desire, form and no form); giving no thought to inactivity when In 
nrvana while appearing (n the world) with respecf-inspiring 
deportment; not straying from the Truth while attending to worldly 
affalrs; the mind abiding neither within nor without; being 
1mperturbable to wrong views during the practice of the thirty-seven 
contributory sfages leading to enlightenment: and not wiping out 
troubles (klesa) while entering the sfate of nirvana. If you can thus sit 
in medifation, you will win the Buddha's seal.” 

The exposition of meditation as 1t 1s handed down in the early 
Buddhist writings 1s more or less based on the methods used by the 
Buddha for his own attainment of enliphtenment and Nirvana, and on 
his personal experience of mental development. The word meditation 
really 1s no equivalent for the Buddhist term “bhavana” which literally 
means “development” or “culture,' that 1s development of the mind, 
culture of the mind, or “making-the-mind become.” It 1s the effort to 
build up a calm, concentrated mind that sees clearly the true nature of 
all phenomenal things and realizes Nirvana, the Ideal state of mental 
health. Meditation as practiced and experienced by the Buddha 1s 
twofold: Concenfration of the mind (samatha or samadhn) that 1s one- 
poIintedness or unification of the mind, and Insight (vipassana, skt— 
Vipasyana or vidarsana). Of these two forms, samatha or concentration 
has the function of calming the mind, and for this reason the word 
samatha or samadhi, In some contexts, 1s rendered as calmness, 
tranqguility or qulescence. Calming the mind implies unificatlon or 
“one-pointedness” of the mind. Unificaton 1s brought about by 
focussing the mind on one salufary obJect to the exclusion of all others. 
Meditaton begins with concentration. Concenfratlon 1s a state Of 
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undistractedness. What 1s concentration? What 1s Its marks, requisites 
and development? Whatever 1s unificatlon of mnd, this 1S 
concentration; the four setting-up of mindfulness are the marks of 
concentration; the four right efforts are the requisites for concentration; 
whatever 1s the exercise, the developmert, the increase of these very 
things, this 1s herein the development of concentration. This statement 
clearly indicates that three factors of the samadhi group, namely, right 
effort, ripht mindfulness, and right concentration function together In 
support of each other. They comprise real concentration. It must be 
mentioned that the development of concentration or calm (samath or 
bhavana) as taught in Buddhism, 1s not exclusively Buddhist. 
Practiioners, before the advent of the Buddha, practiced different 
systems of meditation as they do now. India has always been a land of 
mysticism, but the Yoga then prevalent In India never went beyond a 
cerfain pOInt. 

A Sfafe 0ƒ Mind Achieved Through MedtaHon Pracfices: A 
general term for meditation or a state of quietude or equanimity øgained 
through relaxation. To meditate to calm down and to eliminate 
attachments, the aversions, anger, Jealousy and the Ignorance that are 
in our heart so that we can achieve a transcendenfal wisdom which 
leads to enliphtenment. “There are four basic stages in Dhyana: The 
ƒirst síage: The relinguishing of desires and unwholesome factors 
achieved by conceptualization and contemplation. In this stage, the 
mind 1s full of hoy and peace. 7h second síage: In this phase the mind 
IS restinge of conceptualization, the attainng of Iinner calm, and 
approaching the one-pointedness of mind (concentration on an obJect 
of meditation). 7h fhird sfage: In this stage, both joy and sorrow 
disappear and replaced by equanimity; one 1s alert, aware, and feels 
well-being. 7he ƒourth sífage: In this stage, only equanimity and 
wakefulness are presenI. 

One-Poimtedness 0ƒ Mind Medifaion: Calming 1s a meditative 
state (Samatha (skt & p) characterized by a one-pointedness of mind 
(cittaikagrafta) on an Internal meditatve obJect. One of the seven 
definitions of dhyana described as samatha or samadhi; it 1s defined as 
silencing, or putting to rest the active mind, or auto-hypnosis. The mind 
1s centered or the mind steadily fixed on one place, or In one positIon. 
It differs from “contemplation” which observes, examines, analyses 
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evidence. Samadhi or samatha has to do with getting rid of distraction 
for moral ends; 1t 1s abstraction, rather than contemplation. 
Theoretically, any object may serve as the focus of concentration, 
though virtuous obJects such as the body of a Buddha are said to be 
preferable. It Is attained when the mind 1s able to remain upon 1(s 
obJect one-poinfedly, spontaneously and without effort, and for as long 
a period of time as one wihes, without being disturbed by laxity or 
excitement. There are said to be six prerequisites for achieving 
calming. They are staying In an agreeable place, having few desires, 
knowing satisfaction, not having many acfivifles, pure ethics, and 
thoroughly abandoning thoughís. It 1s generally considered to be a 
prerequisite for attainment of “higher Insighf” or “PraJna”. 

Onc-Poinmednes Std€e dgƒƑ Mind Mediaton and  Insighf 
Mediứafion: Buddhist meditatlon 1s based on two methods, calm 
(samatha) and Insipht (vipasyana), both of which are necessary 
vehicles on the path to the Cessation of Duhkha. Calm meditation aIms 
at achieving calmness and concentration, and at raising the perception 
of the meditational subject to the point of abstraction. After mental 
obstacles have been eliminated, the mind “absorbs” I(self Into an 
abstract idea of the subJect: this absorption 1s called “dhyana” (in Pali, 
Jhana); in Chinese “Ch'an,” in Japanese “Zen,” and in Vietnamese 
“Thiển.” Different meditational “aids` give rise to different mental 
absorptions. À beginner might concentrate on a colored disc, while a 
more advanced practitioner could focus on reflecting the Buddha. The 
goal of insight meditation 1s to realize wisdom. This 1s also acquired 
gradually and ultumately achieved through the mental absorptlons of 
samatha meditation. The practitioner aims to directly comprehend the 
three characterisftics of the phenomenal world: Impermanence, duhkha 
and no-self. 

Dhyana and Samadhi: Dhyana 1s considered — meditatng. 
Meditaton ¡in the visible or known 1s called Dhyana. Dhyana 1s 
Meditation (Zen), probably a transliteration. Meditation 1s an element 
of Concenfration; however, the two words (dhyana and samadhi) are 
loosely used. Ch”an-na 1s a Chinese version from the SanskrIt word 
“Dhyana,” which refers to collectedness of mind or medifative 
absorption In which all dualistic distinctions disappear. The fifth 
paramita (to practice dhyana to obtain real wisdom or prajna). In 


207 


dhyana all dualistic distinctions like subJect, obJect, true, false are 
eliminated. Chan 1s a Chinese most equivalent word to the SanskrIt 
word “Dhyana,” which means meditation. To enter into meditation 
means fo try to attain samadhi. A school that developed in East Asia, 
which emphasized meditaton aimed at a non-conceptual, direct 
understanding of reality. Its name 1s believed to derive from the 
Sanskrit term “Dhyana.” Dhyana 1s a general term for meditation or a 
State of quietude or equanimity gaIned through relaxation. To meditate, 
to calm down, and to eliminate attachments, the aversions, anger, 
Jealousy and the Ignorance that are 1n our heart so that we can achieve 
a transcendental wisdom which leads to enliphtenment. Ít traces 1tself 
back to the Indian monk named Bodhidharma, who according to 
tradition travelled to China In the early sixth century. He 1s considered 
to be the twenty-eighth Indian and the first Chinese patrlarch of the 
Zen tradition. The school”s prImary emphasis on meditation, and some 
schools make use of enigmatic riddles called “kung-an,” which are 
designed to defeat conceptual thinking and aid In direct realizatlon of 
truth. Samadhi 1s considered as abstraction. Concentraton on the 
invisible, or supermundane ¡1s called Samadhi. Concentration 1s an 
Interpretaton of Samadhi. Samadhi covers the whole ground of 
meditation, concentraton or abstraction, reaching to the ultimate 
beyond emotIon or thinking. 

Practice Medifatfion: The word “meditation” really 1s no equivalent 
for the Buddhist term “bhavana” which literally means “development” 
or “culture,” that 1s development of the mind, culture of the mind. Ít 1s 
the effort to build up a calm, concentrated mind that sees clearly the 
true nature of all phenomenal things and finally realizes Nirvana, the 
ideal state of mental health. Meditation 1s not only for Indian or 
Chinese people, or for the Buddha”s time, but for all mankind at all 
times, regardless of theIr orIgin, religion, or ethnic races. Meditation 1s 
not a practice of today or yesterday. From beginningless time, people 
have been practicing meditation In different ways. After experlencing 
enlightenment, the Buddha once confirmed: “There never was, and 
never will be, any mental development or mental purity without 
meditaton. Meditation was the means by which I gained supreme 
enlightenment.” All religions teach some kind of meditation or mental 
training for man”s Iinner development. It may take the form of silent 
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prayer, reading Individually or collectively from some “holy scriptures” 
Or concenfrafting on some sacred object, person or idea. And 1t 1s 
believed that these mental exercIses, at times, result in seeing visions 
Of saints or holy men, engaging in conversatlon with them, or hearing 
VOIC©s, or some mysferious occurences. Whether they are illusions, 
1maginations, hallucinations, mere proJections of the subconscIous mind 
or real phenomena, one cannot say with certainty. But devout 
Buddhists should always remember that according to Buddhist 
doctrines, mind 1s an Invisible force capable of producing all these 
phenomena. Buddhist books tell us that through meditative absorption 
(hana or dhyana), through the development of menfal faculties, man 1s 
capable of gaining psychic powers. But 1t 1s extremely Important to 
bear In mind that the Buddhist medifation 1s not a state oŸ auto- 
hypnosIs, or coma. It 1s a state of mental purity where disturbing 
passlons and impulses are subdued and calmed down so that the mind 
becomes unified and collected and enters Into a state of clear 
conscIousness and mindfulness. Meditation, certainly, 1s not a voluntary 
exile from life; or something practiced for the hereafter. Meditation 
should be applied to the daily affairs of life, and 1ts results obtained 
here and now. Ït is not separated from the work-a-day life. It 1s aprt and 
parcel of our life. We still participate In all daily activities, but remain 
Íree from the rush of city life, from nagging preoccupation with the 
world, this 1s easy to say but not easy to do; however, If we consIstently 
practice meditation, we can do 1t. Any meditation we do 1s Of Immense 
help in enabling us to face all this with calm. And the calmness 1tself 
wIll in turn help us overcome all sufferings and afflictions. According 
to Buddhism, meditation 1s a way of living. lt 1s a total way of living 
and not a partial activity. It aims at developIing man as a whole. Let”s 
strive for perfection here and In this very life, not in some golden age 
yet to come. What will we become when we are still participating in 
daly activiies, but free from all worldly attachments, bonds, 
hindrances, and other problems. Are we a real son of the Buddha? Yes, 
we are. Devout Buddhists should always remember that meditation 
taught in Buddhism 1s neither for gaining union with any supreme 
being, nor for bringing about any mystical experiences, nor 1s It for any 
self-hypnos1Is. It 1s for gaining tranguility of mind (samatha) and Insight 
(vipassana), for the sole purpose of attaining unshakable deliverance of 
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the mind. This can only be obtained throuph the total extinction of all 
mental defilements. Many believe that meditation 1s only for monks 
and nuns in the past, things have changed and now there 1s a øgrowing 
Interest in medfation In almost everyone. If by meditation Is meant 
mental discipliine or mind culture, all should culuivate meditation 
1rrespective of gender, age, clergy or lay. Meditation 1s distinctively a 
human phenomenon, and therefore, should be dealt with from a human 
poInt of view, with human feelings and human understanding. Human 
problems and thetr solutions are basically psychologtcal in nature. True 
mediftaton and mysticism do not co-exist. They are two different 
things. While mysficism takes us away from reality, meditation brings 
us to reality; for through real meditation we can see our own Illusions 
and hallucinations face to face without pretence. This brings about a 
total transformation 1n our personality. Ít is more of an unlearning than 
a worldly learning. We have to give up many things that we have 
learned and hugged In great glee once we realize that they are 
hindrances and obsessions. 

Dhyana-Paramifa: Thịs 1s the kind oŸ meditation that can help 
practitioners reaching the other shore. Dhyana means meditation, not in 
the sense of meditating on a moral maxim or a philosophical sayIng, 
but the disciplinng of oneself in tranguillization. In other words, 
Dhyana (meditation, contemplation, quiet thoughts, abstraction, or 
serenity) means the path of concentration of mind to stop the scattered 
mind. Meditation Paramita 1s used to destroy chaos and drowsiness. 
Dhyana 1s retaining one”s tranquil state of mind in any circumstance, 
unfavorable as well as favorable, and not being at all disturbed or 
Írustrated even when adverse situations present themselves one after 
another. This requires a great deal of training. We practice meditation 
because we want to concenfrate our mind until there are no more idle 
thoughts, so that our wisdom can manifest. The attainment of 
perfection in the mystic trance, crossing the shore of birth and death. 
Thịs 1s the fifth of the six paramitas. “Dhyana” in Sanskrit and “ZenJo” 
in Japanese. “Zen” means “a quiet mind” or “an unbending sprrit,” and 
“jo” Indicates the state of having a calm, unagitated mind. It 1s 
Important for us not only to devote ourselves fo the practice of the 
Buddha's teachings but also to view things thoroughly with a calm 
mind and to think them over well. Then we can see the true aspect of 
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all things and discover the right way to cope with them. According to 
the Lotus Sutra, Chapter XV “Emerging from the Earth”, the Buddha 
taught: “he Dhyana-paramita which Bodhisattvas atfained not only In 
one kalpa but numerous. These Bodhisattvas have already for 
Immeasurable thousands, ten thousands, millions of kalpas applied 
themselves diligently and earnestly for the sake of the Buddha way. 
They have acquired great trasncendental powers, have over a long 
period carried out brahma practices, and have been able to step by step 
fo practice various øood docftrines, becoming skilled In questions and 
answers, something seldom known 1n the world. 
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Chương Mười Hai 
Chapter Twelve 


Trí Tuệ 


Tổng Quan Về Trí Tuệ: Ba la mật thứ sáu là “trí tuệ.” Trí tuệ là 
cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận định các khía cạnh chân 
thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng nhận biết những dị biệt giữa 
các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý chung cho các sự vật ấy. Tóm 
lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành 
một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn mạnh rằng chúng ta không thể 
nhận thức tất cả các sự vật trên đời một cách đúng đắn nếu chúng ta 
không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự dị biệt lẫn sự tương đồng. 
Chúng ta không thể cứu người khác nếu chúng ta không có trí tuệ, vì 
dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác để cứu giúp họ, nhưng 
không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế nào, cái gì nên làm và cái 
gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại người khác chứ không làm 
được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh nào tương đương với từ 
“Prajna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có ngôn ngữ Âu châu nào 
tương đương với nó, vì người Âu không có kinh nghiệm nào đặc biệt 
tương đương với chữ “prajna.” Prajna là cái kinh nghiệm một người có 
được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô hạn của sự vật trong ý 
nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo tâm lý học, khi cái bản 
ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm đến với cái vô hạn bao 
trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. Chúng ta có thể xem 
kinh nghiệm này giống với một trực giác toàn thể về một cái gì vượt 
qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của chúng ta. 

Ý Nghĩa Của Trí Tuệ: Tí tuệ là sự hiểu biết về vạn hữu và thực 
chứng chân lý. Trí tuệ khởi lên sự hiểu biết về vạn hữu. Trí tuệ là căn 
bản về thực chứng chân lý (Trí tuệ dựa vào chánh kiến và chánh tư 
duy). Đối với đạo lý của hết thẩy sự vật có khả năng đoán định phải 
trái chánh tà. Trí và tuệ thường có chung nghĩa; tuy nhiên thông đạt sự 
tướng hữu vi thì gọi là “trí.” Thông đạt không lý vô vi thì gọi là “tuệ.” 
Phạn ngữ “PraJna: có nghĩa Trí Tuệ Bát Nhã. Đôi khi khó mà vạch ra 
một cách rõ ràng sự khác biệt giữa Buddhi và Jnana, vì cả hai đều chỉ 
cái trí tương đối của thế tục cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ 
ràng là cái trí siêu việt. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả chữ “Bát 
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Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao hơn, không 
gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay cái biết siêu 
việt (Transcendental knowledge) hay ý thức hay trí năng. Theo Phật 
giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí 
năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt 
đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện 
đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ 
phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót 
hay thương hại của bất cứ ai. 

Kiến Thức là cái biết có thể được biểu hiện ra bằng nhiễu cách. 
Tác dụng của cái “Biết” như chúng ta thường thấy khi nghe, thấy, cảm 
giác, so sánh, nhớ, tưởng tượng, suy tư, lo sợ, hy vọng, vân vân. Trong 
Duy Thức Học Phật Giáo, môn học chuyên về nhận thức, nhiều tác 
dụng của sự nhận biết được tìm thấy. Trong trường hợp A Lại Da thức, 
biết có nghĩa là sự hàm chứa, duy trì và biểu hiện. Cũng theo Duy 
Thức Học, tất cả những cảm thọ, tư tưởng, và tri thức đều khởi lên từ 
tàng thức căn bản này. Trong trường hợp Mạt na thức, một trong những 
cái biết căn bản, chỉ biết có tác dụng bám chặt không chịu buông bỏ 
vào một đối tượng và cho là đó là cái “ngã.” Mạt Na chính là bộ chỉ 
huy của tất cả mọi cẩm thọ, tư tưởng, và làm ra sự sáng tạo, sự tưởng 
tượng cũng như sự chia chẻ thực tại. Trong trường hợp Yêm Ma La 
thức, cái biết có tác dụng chiếu rọi giống như một thứ ánh sáng trắng 
tinh khiết trong tàng thức. Trong bất cứ hiện tượng nào, dù là tâm lý 
sinh lý hay vật lý, có sự có mặt của sự vận chuyển sinh động, đó là đời 
sống. Chúng ta có thể nói rằng sự vận chuyển này, đời sống này, là sự 
phổ hiện của vũ trụ, là tác dụng phổ biến của cái biết. Chúng ta không 
nên cho rằng “cái biết” là một vật bên ngoài đến để làm hơi thở cho 
đời sống trong vũ trụ. Nó chính là sự sinh động của chính vũ trụ. 

Theo Phật giáo, trí tuệ không phải là sự chất đống của tri thức. 
Trái lại, nó là sự vùng vẫy để thoát khỏi các tri thức ấy. Nó đập vỡ 
những tri thức cũ để làm phát sinh những tri thức mới phù hợp với thực 
tại hơn. Khi Copernicus phát hiện trái đất quay xung quanh nó và quay 
xung quanh mặt trời, có biết bao nhiêu ý niệm cũ về thiên văn học bị 
sụp đổ, trong đó có ý niệm trên và dưới. Thuyết Lượng Tử hiện thời 
đang phấn đấu mãnh liệt để vượt thoát các ý niệm đồng nhất và nhân 
quả vốn là những ý niệm căn bản xưa nay của khoa học. Khoa học 
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cũng đang dấn thân trên con đường rũ bỏ ý niệm như đạo học. Cái 
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hiểu biết nơi con người được diễn dịch thành khái niệm, tư tưởng và 
ngôn ngữ. Cái biết ở đây là tri thức thu lượm được bằng cách chất 
chứa. Nó là cái thấy trực tiếp và mau lẹ. Về mặt tình cảm thì gọi là 
cảm xúc. Về mặt tri thức thì gọi là tri giác. Nó là một trực giác chứ 
không phải là kết quả của suy luận. Có khi nó hiện hữu tràn đầy trong 
chúng ta, nhưng chúng ta không diễn dịch nó thành khái niệm được, 
không dùng hình thức tư duy để chuyên chở nó được và do đó không 
diễn tả được thành lời. Không thể diễn tả nên lời, đó là tâm trạng của 
chúng ta vào lúc đó. Có những tri thức được nói trong đạo Phật là “bất 
khả tư, bất khả nghị, bất khả thuyết,” nghĩa là không thể suy tư, nghị 
luận và lập thành học thuyết được. Ngoài ra, sự hiểu biết còn là miếng 
chắn giúp bảo vệ hành giả khỏi sự tấn công của tham, sân và si. Con 
người thường hành động sai quấy là do bởi vô minh hoặc không thấy rõ 
được chính mình, không thấy rõ những khát vọng muốn đạt hạnh phúc 
cũng phương cách nào để đạt được chân hạnh phúc. Sự hiểu biết còn 
giúp hành giả có khả năng triệt tiêu nhiễm trược và tăng cường đức 
tính tốt nơi chính mình. 

Trí tuệ nhận thức những hiện tượng và những qui luật của chúng. 
Jnana là sự sáng suốt nắm vững tất cả những thuyết giảng được chứa 
đựng trong các kinh điển. Trí là tri giác trong sáng và hoàn hảo của 
tâm, nơi không nắm giữ bất cứ khái niệm nào. Đây là sự thức tỉnh trực 
giác và duy trì chân lý cho một vị Bồ Tát, ý nghĩa và sự hiện hữu 
không chỉ tìm thấy trên mặt phân giới giữa những thành tố không bền 
chắc và liên tục chuyển đến mạng lưới phức tạp của các mối quan hệ 
trong đời sống hằng ngày, trong khi trí là sức mạnh của trí tuệ đưa đến 
trạng thái của năng lực giải thoát, là dụng cụ chính xác có khả năng 
uyển chuyển vượt qua các chướng ngại của hình thức ô nhiễm và các 
chấp thủ thâm căn di truyền trong tư tưởng và hành động. Jnana là một 
từ rất linh động vì đôi khi nó có nghĩa là cái trí thế gian tầm thường, 
cái trí của tương đối không thâm nhập được vào chân lý của hiện hữu, 
nhưng đôi khi nó cũng có nghĩa là cái trí siêu việt, trong trường hợp 
nầy nó đồng nghĩa với Bát Nhã (Prajna). 

Trí Tuệ được mô tả là sự hiểu biết về Tứ Diệu Đế, sự hiểu biết về 
lý nhân duyên, và những điều tương tự như vậy. Sự đắc thành trí huệ là 
sự đắc thành khả năng biến đổi học thuyết từ những đối tượng của trí 
tuệ thành kinh nghiệm thực tế cho cá nhân mình. Nói cách khác, trí tuệ 
theo Phật giáo là khả năng biến đổi những kiến thức về Tứ Diệu Đế 
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và những điều tương tự học trong kinh điển thành chân lý hiện thực và 
sinh động. Muốn đạt được trí tuệ, trước nhất chúng ta phải trau dồi giới 
hạnh và phát triển sự định tỉnh nơi tinh thần. Nên nhớ rằng, đọc và 
hiểu kinh điển không phải là đạt được trì tuệ. Trí tuệ là đọc, hiểu và 
biến được những øì mình đã đọc hiểu thành kinh nghiệm hiện thực của 
cá nhân. Trí tuệ cho chúng ta khả năng “thấy được chân lý” hay “thấy 
sự thể đúng như sự thể” vì đạt được trí tuệ không phải là một bài tập 
về trí tuệ hay học thuật, mà là sự thấy biết chân lý một cách trực tiếp. 

Trong Phật giáo, Trí Tuệ là đức tính cao cả nhất. Người ta thường 
dịch từ ngữ Bắc Phạn “Prajna” (pali-Panna) là trí tuệ, và cách dịch đó 
không được chính xác. Tuy nhiên, khi chúng ta bàn về truyền thống 
Phật giáo, chúng ta phải luôn nhớ rằng Trí Tuệ ở đây được dùng theo 
một ý nghĩa đặc biệt, thật đặc biệt trong lịch sử tư tưởng của nhân loại. 
Trí Tuệ được các Phật tử hiểu như là sự “quán tưởng các pháp một 
cách có phương pháp.” Điều này được chỉ bày rõ ràng theo định nghĩa 
của Ngài Phật Âm: “Trí Tuệ có đặc tính thâm nhập vào bản chất của 
vạn pháp. Nhiệm vụ của nó là phá tan bóng tối của ảo tưởng che mất 
tự tính của vạn pháp. Biểu hiện của trí tuệ là không bị mê mờ. Bởi vì 
“người nào nhập định biết và thấy rõ thực tướng, thiển định chính là 
nguyên nhân trực tiếp và gần nhất của trí tuệ.” 

Trí tuệ biết được rằng tánh không là bản chất tối hậu của tất cả 
các pháp. Loại trí tuệ đặc biệt này là phương tiện duy nhất dùng để 
loại trừ vô minh và những trạng thái tâm nhiễu loạn của chúng ta. Trí 
tuệ này cũng là một khí cụ mạnh mẽ nhất dùng để hóa giải những dấu 
ấn nghiệp thức u ám. Hơn nữa, trí tuệ này khiến cho chúng ta có khả 
năng làm lợi lạc người khác một cách hiệu quả, vì nhờ nó mà chúng ta 
có thể chỉ dạy người khác phương pháp để tự họ cũng đạt được loại trí 
tuệ này. Loại trí tuệ thứ nhất là chìa khóa để dẫn đến giải thoát và 
giác ngộ. Để có thể đạt được loại trí tuệ này, chúng ta phải đầu tư mọi 
nỗ lực vào tu tập giáo lý nhà Phật và thực hành thiển định. Trí tuệ biết 
được ngôn ngữ, lý luận, khoa học, nghệ thuật, vân vân. Loại trí tuệ này 
là loại bẩm sanh; tuy nhiên, người ta tin rằng người có loại trí tuệ này 
là người mà trong nhiều kiếp trước đã tu tập và thực hành nhiều hạnh 
lành rồi. 

Trí tuệ cơ bản vốn có nơi mỗi người chúng ta có thể lộ khi nào bức 
màn vô minh bị vẹt bỏ qua tu tập. Theo Đức Phật, trí tuệ là một phẩm 
hạnh cực kỳ quan trọng vì nó tương đương với chính sự giác ngộ. Chính 
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trí tuệ mở cửa cho sự tự do, và trí tuệ xóa bỏ vô minh, nguyên nhân 
căn bản của khổ đau phiển não. Người ta nói rằng chặt hết cành cây 
hay thậm chí chặt cả thân cây, nhưng không nhổ tận gốc rễ của nó, thì 
cây ấy vẫn mọc lại. Tương tự, dù ta có thể loại bỏ luyến chấp vằng 
cách từ bỏ trần tục và sân hận với tâm từ bi, nhưng chừng nào mà vô 
minh chưa bị trí tuệ loại bỏ, thì luyến chấp và sân hận vẫn có thể nảy 
sinh trở lại như thường. Về phần Đức Phật, ngay hôm Ngài chứng kiến 
cảnh bất hạnh xãy ra cho con trùng và con chim trong buổi lễ hạ điển, 
Ngài bèn ngồi quán tưởng dưới gốc cây hồng táo gần đó. Đây là kinh 
nghiệm thiển định sớm nhất của Đức Phật. Về sau này, khi Ngài đã từ 
bỏ thế tục để đi tìm chân lý tối thượng, một trong những giới luật đầu 
tiên mà Ngài phát triển cũng là thiển định. Như vậy chúng ta thấy Đức 
Phật đã tự mình nhấn mạnh rằng trí tuệ chỉ có thể đạt được qua thiển 
định mà thôi. 

Tu tập trí tuệ là kết quả của giới và định. Dù trí huệ quan hệ tới 
nhân quả. Những ai đã từng tu tập và vun trồng thiện căn trong những 
đời quá khứ sẽ có được trí tuệ tốt hơn. Tuy nhiên, ngay trong kiếp này, 
nếu bạn muốn đọan trừ tam độc tham lam, sân hận và si mê, bạn 
không có con đường nào khác hơn là phải tu giới và định hầu đạt được 
trí tuệ ba la mật. Với trí huệ ba la mật, bạn có thể tiêu diệt những tên 
trộm nầy và chấm dứt khổ đau phiền não. Trí tuệ là một trong ba pháp 
tu học quan trọng trong Phật giáo. Hai pháp kia là Giới và định. Theo 
Tỳ Kheo Piyadassi Mahathera trong Phật Giáo Nhìn Toàn Diện thì tâm 
định ở mức độ cao là phương tiện để thành đạt trí tuệ hay tuệ minh sát. 
Tuệ bao gồm chánh kiến và chánh tư duy, tức là hai chi đầu trong Bát 
Chánh Đạo. Trí tuệ giúp chúng ta phá tan lớp mây mờ sĩ mê bao phủ 
sự vật và thực chứng thực tướng của vạn pháp, thấy đời sống đúng như 
thật sự, nghĩa là thấy rõ sự sanh diệt của vạn hữu. 

Trong Kinh Pháp Cú, Đức Phật dạy: “Đêm rất dài với những kẻ 
mất ngủ, đường rất xa với kẻ lữ hành mỏi mệt. Cũng thế, vòng luân 
hồi sẽ tiếp nối vô tận với kẻ ngu si không minh đạt chánh pháp (60). 
Không được kết bạn với kể hơn mình, không được kết bạn với kẻ 
ngang mình, thà quyết chí ở một mình tốt hơn kết bạn với người ngu 
muội (61). “Đây là con ta, đây là tài sản ta,” kẻ phàm phu thường lo 
nghĩ như thế, nhưng người trí biết chính ta còn không thiệt có, huống là 
con ta hay tài sản ta? (62). Ngu mà tự biết ngu, tức là trí, ngu mà tự 
xưng rằng trí, chính đó mới thật là ngu (63). Người ngu suốt đời gần 
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gũi người trí vẫn chẳng hiểu gì Chánh pháp, ví như cái muỗng múc 
canh luôn mà chẳng bao giờ biết được mùi vị của canh (64). Người trí 
dù chỉ gần gủi người trí trong khoảnh khắc cũng hiểu ngay được Chánh 
pháp, chẳng khác gì cái lưỡi dù mới tiếp xúc với canh trong khoảnh 
khắc, đã biết ngay được mùi vị của canh (65). Kẻ phàm phu, lòng thì 
muốn cầu được trí thức mà hành động lại dẫn tới diệt vong, nên hạnh 
phúc bị tổn hại mà trí tuệ cũng tiêu tan (72). Con thiên nga chỉ bay 
được giữa không trung, người có thần thông chỉ bay được khỏi mặt đất, 
duy bậc đại trí, trừ hết ma quân mới bay được khỏi thế gian nầy (175).” 

Nói tóm lại, trong đạo Phật, trí tuệ là quan trọng tối thượng, vì sự 
thanh tịnh có được là nhờ trí tuệ, do trí tuệ, và trí tuệ là chìa khóa dẫn 
đến giác ngộ và giải thoát cuối cùng. Nhưng Đức Phật không bao giờ 
tán thán tri thức suông. Theo Ngài, trí phải luôn đi đôi với thanh tịnh 
nơi tâm, với sự hoàn hảo về giới: Minh Hạnh Túc. Trí tuệ đạt được do 
sự hiểu biết và phát triển các phẩm chất của tâm là trí, là trí tuệ siêu 
việt, hay trí tuệ do tu tập mà thành. Đó là trí tuệ giải thoát chứ không 
phải là sự lý luận hay suy luận suông. Như vậy Đạo Phật không chỉ là 
yêu mến trí tuệ, không xúi dục đi tìm trí tuệ, không có sự sùng bái trí 
tuệ, mặc dù những điều này có ý nghĩa của nó và liên quan đến sự 
sống còn của nhân loại, mà đạo Phật chỉ khích lệ việc áp dụng thực 
tiễn những lời dạy của Đức Phật nhằm dẫn người theo đi đến sự xả ly, 
giác ngộ, và giải thoát cuối cùng. Trí tuệ trong Phật giáo là trí tuệ 
nhận thức được tánh không. Đây là phương tiện duy nhất được dùng để 
loại trừ vô minh và những tâm thái nhiễu loạn của chúng ta. Loại trí 
tuệ nầy cũng là phương tiện giúp hóa giải những dấu ấn nghiệp thức u 
ám. Chữ Phật tự nó theo Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ và giác ngộ. Tuy 
nhiên, trí tuệ nầy không phải là phàm trí mà chúng ta tưởng. Nói rộng 
ra, nó là trí tuệ của Phật, loại trí tuệ có khả năng thông hiểu một cách 
đúng đắn và toàn hảo bản chất thật của đời sống trong vũ trụ nầy trong 
quá khứ, hiện tại và tương lai. Nhiều người cho rằng trí tuệ có được từ 
thông tin hay kiến thức bên ngoài. Đức Phật lại nói ngược lại. Ngài 
dạy rằng trí tuệ đã sẵn có ngay trong tự tánh của chúng ta, chứ nó 
không đến từ bên ngoài. Trên thế giới có rất nhiều người thông minh 
và khôn ngoan như những nhà khoa học hay những triết gia, vân vân. 
Tuy nhiên, Đức Phật không công nhận những kiến thức phàm tục nầy 
là sự giác ngộ đúng nghĩa theo đạo Phật, vì những người nầy chưa dứt 
trừ được phiền não của chính mình. Họ vẫn còn còn trụ vào thị phi của 
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người khác, họ vẫn còn tham, sân, si và sự kiêu ngạo. Họ vẫn còn chứa 
chấp những vọng tưởng phân biệt cũng như những chấp trước. Nói cách 
khác, tâm của họ không thanh tịnh. Không có tâm thanh tịnh, dù có 
chứng đắc đến tầng cao nào đi nữa, cũng không phải là sự giác ngộ 
đúng nghĩa theo Phật giáo. Như vậy, chướng ngại đầu tiên trong sự 
giác ngộ của chúng ta chính là tự ngã, sự chấp trước, và những vọng 
tưởng của chính mình. Chỉ có trí tuệ dựa vào khả năng định tĩnh mới có 
khả năng loại trừ được những chấp trước và vô minh. Nghĩa là loại trí 
tuệ khởi lên từ bản tâm thanh tịnh, chứ không phải là loại trí tuệ đạt 
được do học hỏi từ sách vở, vì loại trí tuệ nây chỉ là phàm trí chứ 
không phải là chân trí tuệ. Chính vì thế mà Đức Phật đã nói: “Ai có 
định sẽ biết và thấy đúng như thật.” Theo Kinh Hoa Nghiêm, tất cả 
chúng sanh đều có cùng trí tuệ và đức hạnh của một vị Phật, nhưng họ 
không thể thể hiện những phẩm chất nầy vì những vọng tưởng và chấp 
trước. Tu tập Phật pháp sẽ giúp chúng ta loại bỏ được những vọng 
tưởng phân biệt và dong ruỗi cũng như những chấp trước. Từ đó chúng 
ta sẽ tìm lại được bản tâm thanh tịnh sẵn có, và cũng từ đó trí tuệ chân 
thực sẽ khởi sanh. Phật tử chân thuần nên luôn nhớ rằng chân trí và 
khả năng thật sự của chúng ta chỉ tạm thời bị che mờ vì đám mây mù 
vô minh, chấp trước và vọng tưởng phân biệt, chứ không phải thật sự 
mất đi vĩnh viễn. Mục đích tu tập theo Phật pháp của chúng ta là phá 
tan đám mây mù nầy để đạt được giác ngộ. 

Trí Huệ Ba La Mật: Đây là loại trí tuệ có thể giúp hành giả qua 
bờ bên kia. Đôi khi khó mà vạch ra một cách rõ ràng sự khác biệt giữa 
“Buddhi” và “Jnana,” vì cả hai đều chỉ cái trí tương đối của thế tục 
cũng như trí siêu việt. Trong khi Prajna rõ ràng là cái trí siêu việt. Trí 
hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu tập trí tuệ và tâm linh của 
một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba la mật, từ đó các ngài 
thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật toàn giác. Sự kiện ý 
có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao nhất của sự thành tựu 
tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái thiển định của tâm cân 
bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh không. Đây cũng là bước 
khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí của một vị Phật, tức là trí 
tuệ tinh hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một phẩm chất phân tích như 
một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi khi Bồ Tát đạt đến giai 
đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường nghiêng về phần tri giác 
trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần trực giác. 
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Trí tuệ ba la mật là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực nhận 
định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả năng 
nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân lý 
chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra rằng 
bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật nhấn 
mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên đời một 
cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu biết sự 
dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác nếu 
chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ khác 
để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như thế 
nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm hại 
người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ Anh 
nào tương đương với từ “PraJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không có 
ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có kinh 
nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “praJna.” PraJna là cái kinh 
nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể tính vô 
hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói theo 
tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, tìm 
đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô thường. 
Chúng ta có thể xem kinh nghiệm nà y giống với một trực giác toàn thể 
về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng lẻ của 
chúng ta. 

Trí huệ Ba La Mật hay Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố giác 
ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay để 
nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Trí huệ 
Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà chúng 
ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Phật tử chân thuần nên luôn 
nhớ rằng đối nghịch lại với Trí Huệ là Vô Minh hay ngu sĩ và quả báo 
mang lại do Trí Huệ là sự biện biệt chân lý. Trí tuệ ba la mật là loại trí 
tuệ khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba 
la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới 
niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế 
gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và sai lạc. Trong 
các phiền não căn bản thì si mê là thứ phiền não có gốc rễ mạnh nhất. 
Một khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiển não khác như 
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tham, sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Nhờ có trí 
huệ Ba La Mật mà chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những 
chúng sanh sĩ mê. Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo 
bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là 
phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả 
những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của sĩ 
mê, tà kiến và sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải 
nỗ lực quán chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên 
của vạn hữu. Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả 
tự giải thoát tự thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những 
chúng sanh sĩ mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 


Wisdom 


An Overview 0ƒ Prajna-Pararmmfa: The sixth paramita 1s “wisdom.” 
Wisdom means the ripht way of seeing things and the power of 
discerning the true aspecfs of all things. Wisdom 1s the ability both to 
discern the differences among all things and to see the truth common to 
them. In short, wisdom 1s the ability to realize that anybody can 
become a Buddha. The Buddha”s teachings stress that we cannot 
discern all things in the world correctly until we are completely 
endowed with the ability to know both distinction and equality. We 
cannot save others without having wisdom, because even though we 
want to do good to others but we don”t have adequate knowledge on 
what should be done and what should not be done, we may end up 
doing some harm to others. There 1s no corresponding English word for 
praJna, 1n fact, no European word, for 1t, for European people have no 
experience specifically equivalent to praJna. PraJna 1s the experlence a 
man has when he feels In Ifs most fundamental sense the Infinite 
totality of things, that 1s, psychologically speaking, when the finite ego, 
breaking 1ts hard crust, refers itself to the Infiinite which envelops 
everything that 1s finite and limited and therefore transitory. We may 
take this experience as being somewhat akin to a tofalistic intuitlon of 
something that transcends all our particularized, specifiled experiences. 

Meanings oƒ Wisdom: WIsdom 1s the knowledge of things and 
realizaton of truth. Wisdom 1s arosen from perception or knowing. 
WIisdom 1s based on right understanding and right thought. Decision or 
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Judgmernt as to phenomena or affairs and their principles, of things and 
ther fundamenfal laws. PraJna 1s often Interchanged with wisdom. 
Wisdom means knowledge, the sclence of the phenomenal, while 
prajna more generally to principles or morals. The difference between 
Buddhi and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for 
they both sigmify worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
wisdom. The Prajna-paramita-sutra describes “praJna” as supreme, 
highest, Incomparable, unequalled, unsurpassed. Wisdom or real 
wisdom. According to the Mahayana Buddhism, only an Iimmediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intellipence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfections required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of wIll and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
“samsara” or transmigration. 

Knowing reveals Ifself in many ways. Knowing can be active 
whenever there 1s hearing, seeing, feeling, comparing, remembering, 
1imagining, reflecing, worrying, hoping and so forth In the 
ViJnanavadin school of Buddhism, which specialized in the study of 
“consciousnesses,” many more fields of activity were attributed to 
knowimg. For Instance, 1n alayavijinana, or “^storehouse of 
conscIousness,” the fields of activity of knowing are maintaining, 
conserving, and manifesting.” Also according to the ViJnanavadins, all 
sensation, perception, thought, and knowledge arise from this basic 
store-house conscIousness. Manyana 1s one of the ways of knowing 
based on this consciousness and 1ts function 1s to ørasp onto the obJect 
and take 1t as a “self.” Manovijnana serves as the headquarters for all 
Sensations, perceptions, and thoughts, and makes creation, Imagination, 
as well as dissection of reality possible. Amala 1s the conscIousness 
that shines like a pure white light on the store-house conscIousness. In 
any phenomena, whether psychologtcal, physiological, or physical, 
there 1s dynamic movement, life. We can say that this movement, this 
le, 1s the universal manifestation, the most commonly recognized 
action of knowing. We must not regard “knowing” as something from 
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the outside which comes to breathe life Into the universe. It 1s the life 
of the unIverse 1tself. 

According to Buddhism, understanding 1s not an accumulation of 
knowledge. To the contrary, 1t 1s the result of the struggle to become 
free of knowledge. Understanding shatters old knowledge to make 
room for the new that accords better with reality. When Copernicus 
discovered that the Earth goes around the sun, most of the astronomical 
knowledge of the time had to be discarded, including the ideas of 
above and below. Today, physics 1s strugsling valiantly to free Itself 
Írom the ideas of identity and cause effect that underlie classtical 
science. Sclence, like the Way, urges us to get rid of all preconceived 
notions. Understanding, In human, 1s translated Into concepts, thoughts, 
and words. Understanding 1s not an agsregate of bits of knowledge. It 1s 
a direct and Iimmediate penetration. In the realm of sentiment, If 1s 
feeling. In the realm of intellect, It 1s perception. Ït is an intuition rather 
than the culmination of reasoning. Every now and again 1t Is fully 
present In us, and we find we cannot express It in words, thoughts, or 
concepts. “Unable to describe 1t,” that 1s our situation at sụch momens. 
Insights like this are spoken of in Buddhism as “impossible to reason 
about, to discuss, or to Incorporafe Into docfrines or systems of 
thought.” Besides, understanding also means a shield to protect 
cultivator from the attack of greed, hatred and ignorance. A man often 
does wrong because of his Ignorance or misunderstanding about 
himself, his desire of gaining happiness, and the way to obtain 
happIness. Understanding will also help cultivators with the ability to 
remove all defilements and strengthen their virtues. 

Higher intellect or spiritual wisdom; knowledge of the ultimate 
truth (reality). Jnana 1s the essential clarity and unerring sensIbility of 
a mind that no longer clings to concepts of any kind. It 1s direct and 
sustained awareness of the truth, for a Bodhisattva, that meaning and 
exIstence are found only in the Interface between the componenfs of 
an unstable and constantly shifing web of relationships, which 1s 
everyday life, while praJna 1s the strength of intellectual discrimination 
elevated to the sfatus of a liberating power, a precision tool capable of 
slicng through obstructons that take the form of afflictions and 
attachments to deeply engrained hereditary patterns of thought and 
action. Jnana 1s a very flexIble term, as it means sometimes ordinary 
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worldly knowledge, knowledge of relativity, which does not penetrate 
Iino the truth of existence, but also sometimes transcendental 
knowledge, in which case being synonymous with Prajna or Arya- 
Jnana. 

Wisdom 1s described as the understanding of the Four Noble 
Truths, the understanding of interdependent origination, and the like. 
The attainment of wisdom 1s the ability of transformation of these 
doctrinal items from mere obJects of intellectual knowledge Into real, 
personal experience. In other words, according to Buddhism, wisdom 1s 
the ability to change our knowledge of the four Noble Truths and the 
like from mere sutra learning Into actual, living truth. To attain wisdom, 
we must first culivate good conduct, then culivate mental 
development. It should be noted that reading and understanding the 
meaning of a sutra doesn't mean atfainng wisdom. Wisdom means 
reading, understanding, and transforming doctrinal Items from sutras 
Iinto real, personal experlence. Wisdom gives us the ability of “seeing 
the truth” or “seeing things as they really are” because the attainment 
of wisdom 1s not an ¡nntellectual or academic ©XercIS, I( IS 
understanding or seeing these truths directly. 

In Buddhism, wisdom 1s the highest virtue of all. It 1s usual to 
translate the Sanskrit term “Prajna” (pali-Panna) by “wisdom,” and that 
1S not posIfIvely inaccurate. When we are dealing with the Buddhist 
tradition, however, we must always bear in mind that there Wisdom 1s 
taken in a special sense that 1s truly unique in the history of human 
thought. “Wisdom” Is understood by Buddhists as the methodical 
contemplation of “Dharmas.` This 1s clearly shown by Buddhaghosa”s 
formal and academic defintion of the term: “Wisdom has the 
characteristic of penetrating Into dharmas as they are themselves. It has 
the function of destroying the darkness of delusion which covers the 
own-being of dharmas. lt has the mmanifestation of not being deluded. 
Because of the statement: “He who 1s concentrated knows, sees what 
really Is,` concentration 1s 1s direct and proximate cause.” 

Wisdom understanding that emptiness of Iinherent existence 1s the 
ultimate nature of all phenomena. This specific type of wisdom 1s the 
sole means to eliminate our Ignorance and other disturbing states. Ít 1s 
also the most powerful tool for purifying negative karmic Imprints. In 
addition, 1t enables us to benefit others effectively, for we can then 
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teach them how to gain this wisdom themselves. This 1s also the first 
key to liberation and enlightenment. In order to be able to obtain this 
type of wisdom, we must Invest all our efforts in cultivating Buddhist 
laws and practicing Buddhist meditation. Conventional intelligence 
knowing, logic, sclence, arts, and so forth. This type of wisdom 1s from 
birth; however, the person who possesses this type of wisdom 1s 
believed that in previous lives, he or she had already cultivated or 
practiced so many good deeds. 

Fundamental wisdom which 1s inherent in every man and which 
can manifest Itself only after the veil of ignorance, which screens 1t, 
has been transformed by means of self-cultivation as taught by the 
Buddha. According to the Buddha, wisdom 1s extremely important for It 
can be commensurate with enliphtenment 1tself. It is wisdom that 
finally opens the door to freedom, and wisdom that removes I1gnorance, 
the fundamental cause of suffering. It is said that while one may sever 
the branches of a tree and even cut down 1ts trunk, but 1f the root 1s not 
removed, the tree will grow again. Similarily, although one may 
remove attachment by means of renunciation, and aversion by means 
of love and compassion, as long as 1gnorance 1s not removed by means 
of wIsdom, attachment and aversion wIll sooner or later arIse agaIn. As 
for the Buddha, Iimmediately after witnessing the unhappy Incident 
involving the worm and the bird at the plowing ceremony, the prince 
sat under a nearby rose-apple tree and began to contemplate. This 1s a 
very early experlence of meditation of the Buddha. Later, when he 
renounced the world and went forth to seek the ultmate truth, one of 
the first disciplines he developed was that of meditation. Thus, the 
Buddha himself always stressed that meditation 1s the only way to help 
us to achieve wisdom. 

The resulting wIisdom, or training in wisdom. Even though wisdom 
I1nvolves cause and effect. Those who cultivated and planted good roots 
in their past lives would have a better wisdom. However, In this very 
lie, If you want to get rid of greed, anger, and Ignorance, you have no 
choice but cultivating discipline and samadhi so that you can obtain 
wisdom paramita. With wisdom paramita, you can destroy these 
thieves and terminate all afflictions. Wisdom 1s one of the three studies 
in Buddhism. The other two are precepts and meditation. According to 
Bhikkhu Piyadassi Mahathera in The Spectrum of Buddhism, high 
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concenfration 1s the means to the acquisiion of wisdom or I1nsipht. 
WIisdom consists of right understanding and right thought, the first two 
factors of the path. This 1s called the training in wisdom or panna- 
sikkha. Wisdom helps us get rid of the clouded view of things, and to 
see life as It really 1s, that 1s to see life and things pertaining to life as 
arising and passing. 

In the Dharmapada Sutra, the Buddha taught: “Long 1s the night to 
the wakeful; long 1s the road to him who 1s tired; long 1s samsara to the 
foolish who do not know true Law (Dharmapada 60). If a traveler does 
not meet a companion who 1s better or at least equal, let him firmly 
pursue his solitary career, rather than being In fellowship with the 
foolish (Dharmapada 61). These are my sons; this Is my wealth; with 
such thought a fool 1s tormented. Verily, he 1s not even the owner of 
himself. Whence sons? Whence wealth? (Dharmapada 62). A foolish 
man who knows that he 1s a fool, for that very reason a wise man; the 
fool who think himself  wise, he 1s indeed a real fool (Dharmapada 
63). If a fool assoclates with a wIse man even all his hífe, he will 
understand the Dharma as litle as a spoon tastes the flavour oŸ soup 
(Dharmapada 64). An Intelligent person associlafes with a wise man, 
even for a moment, he will quickly understand the Dharma, as the 
tongue tastes the flavour of soup (Dharmapada 65). The knowledge 
and fame that the fool gaIns, so far from benefiting; they destroy his 
bright lot and cleave his head (Dharmapada 72). Šwans can only fly In 
the sky, man who has supernatural powers can only go through atIr by 
their psychic powers. The wise rise beyond the world when they have 
conquered all kinds of Mara (Dharmapada 175).” 

In summary, in Buddhism, wisdom 1s of the highest Iimportance; for 
purificaton comes through wisdom, through understanding; and 
wisdom In Buddhism 1s the key to enlightenment and final liberation. 
But the Buddha never praised mere ¡ntellect. According to hìm, 
knowledge should go hand in hand with purity of heart, with moral 
excellence  (vijja-caranasampanna—p) Wisdom gained by 
understanding and development of the qualitles of mind and heart 1s 
wisdom par excellence (bhavanamaya panna—p). Ït( Is saving 
knowledge, and not mere speculatlon, logIc or speclIous reasoning. 
Thus, 1t 1s clear that Buddhism 1s neither mere love of, nor inducing the 
search after wIsdom, nor devotion, though they have theIr significance 
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and bearing on mankind, but an encouragement of a practical 
applicaton of the teaching that leads the follower to dispassion, 
enlightenment and final deliverance. Wisdom 1n Buddhism 1s also a 
sole means to eliminafe our Ignorance and other disturbing attitudes. It 
1s also a tool for purIfying negative karmic Imprints. Many people say 
that wisdom 1s gained from Information or knowledge. The Buddha told 
us the oppositel He taught us that wisdom 1s already within our self- 
nature; 1t does not come from the outside. In the world, there are some 
very Intelligent and wise people, such as scienfists and philosophers, 
etc. However, the Buddha would not recognize their knowledge as the 
proper Buddhist enlightenment, because they have not severed thetr 
afflictions. They still dwell on the rights and wrongs of others, on 
greed, anger, Ignorance and arrogance. They still harbor wandering 
discrimatory thoughts and attachments. In other words, their minds are 
not pure. Without the pure mind, no matter how hiph the level of 
realizaion one reaches, 1t ¡1s stil not the proper Buddhist 
enlipghtenment. Thus, our first hindrance to enliphtenment and 
liberation 1s ego, our self-attachment, our own wandering thoughts. 
Only the wisdom that 1s based on concentration has the ability to 
eliminate attachments and Ignorance. That 1s to say the wisdom that 
arIses from a pure mind, not the wIisdom that 1s atfained from reading 
and studying books, for this wIsdom 1s only worldly knowledge, not true 
wisdom. Thus, the Buddha said: “He who 1s concentrated knows and 
sees what really 1s.” According to the Flower Adornment Sutra, all 
senfilent beings possess the same wisdom and virtuous capabilitles as 
the Buddha, but these qualities are unattainable due to wandering 
thoughts and attachments. Practicing Buddhism will help us rid of 
wandering, discriminating thoughts and attachments. Thus, we uncover 
Our pure mind, In turn giving rise fo true wisdom. Sincere Buddhists 
should always remember that our Iinnate wisdom and abilitles are 
temporarilly lost due to the cloud of ignorance, attachments and 
wandering discriminatory thoughts, but ar enot truly or permanently 
lost. Our goal in Practicing Buddhism 1s to break through this cloud and 
achieve enlightenment. 

Prajna-Paramia: This 1S the kind of wisdom that can help 
practitioners reaching the other shore. The difference between Buddhi 
and Jnana 1s sometimes difficult to point out definitively, for they both 


226 


sipmfy worldly relative knowledge as well as transcendental 
knowledge. While PraJna 1s distinctly pointing out the transcendental 
wisdom. Knowledge paramita or knowledge of the true definition of all 
dharmas. The cultivation of the Bodhisattva”s intellectual and spiritual 
Journey comes with his ascent to the Jnana Paramita, then immediately 
preceding his transformation Into a fully awakened Buddha. The most 
sipmficant event in this level and the paramount symbol of the 
Bodhisattva's hiphest accomplishment, 1s entrance Into a meditative 
state of balanced concentration immersed in non-dualistic knowledge 
of emptiness. This event 1s represented by his Initiaton Into the 
omniscience of a perfect Buddha, which 1s quintessential perfection. 
Knowledge perfection or Prajna paramita has an analysis quality which 
does not seem to figure as a specific characteristic of non-dualistic 
knowledge developed by the Bodhisattva at the stage of Jnana 
Paramita. So, whereas Jnana refers more to 1ntellectual knowledge, 
PraJna paramita has more to do with Intuition. 

The praJna-paramita or paramita wisdom means the right way of 
seeing things and the power of discerning the true aspects of all things. 
Wisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wisdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆs teachings 
stress that we camnot discern all things in the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good to others but we don”t have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There 1s no corresponding 
English word for praJna, 1n fact, no European word, for it, for European 
people have no experlence specifically equivalent to praJna. PraJna 1s 
the experlence a man has when he feels In Ifs most fundamental sense 
the Infinite totality of things that 1s, psychologIcally speaking, when the 
finte ego, breaking Ifs hard crust, refers Itself to the Iinfinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a totalistic 
Iintuitilon of something that transcends all our particularized, specified 
©xXperlences. 
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WIisdom-paramita or the path of wisdon means transcendental 
knowledge. This 1s what constitutes enliphtenment; 1t 1s an infuition 
Iinto the power to discern reality or truth, or into the ultimate truth of 
things, by gaining which one 1s released from the bondage of exIstence, 
and becomes master of one”s self. Wisdom Paramita 1s used to destroy 
Ipnorance and stupidity. The praJna-paramita 1s a gate of Dharma- 
1llumination; for with 1t, we eradicate the darkness of Ignorance. 
Devout Buddhists should always remember that the opposite of 
WIisdom 1s lgnorance and the reward from Wisdom 1s discrimination or 
poWers of exposition of the truth. The praJna-paramita 1s the wisdom 
which enables one to reach the other shore, 1.e. wIisdom for salvation; 
the highest of the six paramitas, the virtue of wIsdom as the principal 
means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory 
character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
prejudice, and heresy. Among the basic desires and passions, iønorance 
has the deepest roots. When these roots are loosened, all other desires 
and passions, greed, anger, attachment, arrogance, doubt, and wrong 
views are also uprooted. The praJna wisdom which enables one to 
reach the other shore, 1.e. wisdom for salvation; the highest of the six 
paramitas, the virtue of wIsdom as the principal means of attaining 
nirvana. lt connotes a knowledge of the 1llusory character of everything 
earthly, and destroys error, Ignorance, preJudice, and heresy. In order 
to obtain wisdom-paramita, practitioner must make a great effort to 
meditate on the truths of Impermanence, no-self, and the dependent 
Oorigination of all things. Once the roots of ignorance are severed, we 
can not only liberate ourselves, but also teach and guide fooloish 
beings to break through the Imprisonment of birth and death. 
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Chương Mười Ba 
Chapter Thirteen 


Hành Giả Phật Giáo Đại Thừa 
Tu Tập Sáu Pháp Qua Bờ Bên Kia 


Như những giải thích chi tiết trong các chương trước, Ba La Mật, 
theo Phạn ngữ, có nghĩa là sự tích lũy năng lực của một cái tâm trong 
sạch. Mỗi khi tâm chúng ta không bị ảnh hưởng bởi tham, sân, si, nó sẽ 
có năng lực làm cho dòng tâm thức trở nên tinh khiết. Trên bước đường 
tu tập, nhất là tu thiển, chúng ta rất cần một chuỗi liên tục của dòng 
tâm thức tinh khiết để có thể vượt qua khỏi cảnh giới ta bà nầy. Đối 
với hành giả tu Phật, khi những yếu tố vô tham, vô sân và vô si được 
tích lũy đầy đủ, dòng tâm thức trở nên tinh khiết và trở thành sức mạnh 
sanh ra những quả hạnh phúc đủ loại, kể cả quả vị an lạc giải thoát cao 
tột nhất. Lục độ Ba La Mật là sáu giáo pháp đưa người vượt qua biển 
sanh tử. Ngoài ra, Lục Độ Ba La Mật còn có mục tiêu cứu độ hết thầy 
chúng sanh. Lục độ Ba La Mật hay sáu đức tính cốt yếu của Bồ Tát. 
Sáu Ba La Mật đưa chúng sanh qua biển sanh tử để đi đến Niết Bàn. 
Sáu giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình thành 
Phật. Chẳng những Lục độ Ba La Mật là đặc trưng cho Phật Giáo Đại 
Thừa trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo 
đức chung cho tất cả các tôn giáo. Lục độ bao gồm sự thực tập và sự 
phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành sáu Ba La Mật sẽ giúp 
hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Tu tập “Ba La Mật” thông 
dụng cho cả Phật giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Tuy nhiên, trong 
khi trong Phật giáo Nguyên Thủy, hành giả tu tập mười Ba La Mật, thì 
trong Phật giáo Đại Thừa, hành giả tu tập sáu Ba La Mật. 

Tu Tập Bố Thí: Bố thí là cho vì ích lợi và hạnh phúc của tất cả 
chúng sanh bất cứ thứ gì và tất cả những gì ta có thể cho được: không 
những chỉ của cải vật chất, mà cả kiến thức , thể tục cũng như tôn giáo 
hay tâm linh. Chư Bồ Tát đều sẵn sàng bố thí ngay cả sinh mạng mình 
để cứu kẻ khác. Bố thí tài sản vật chất, nghĩa là cho người tiền bạc hay 
vật chất. Trên đời này, không ai là không thể thực hiện một hình thức 
bố thí nào đó. Dù cho một người bần cùng đến đâu, người ấy cũng có 
thể bố thí cho những người còn tệ hơn mình hay có thể giúp vào việc 
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công ích bằng sự bố thí dù nhỏ nhặt, nếu người ấy muốn. Ngay cả một 
người hoàn toàn không thể làm được như thế, người ấy cũng có thể có 
ích cho người khác và cho xã hội bằng cách phục vụ. Bố thí Pháp, 
nghĩa là dạy dỗ người khác một cách đúng đắn. Một người có kiến 
thức hay trí tuệ về một lãnh vực nào đó, hẳn cũng có thể dạy người 
khác hay dẫn dắt họ ngay cả khi họ không có tiễn hay bị trở ngại về 
thể chất. Dù cho một người có hoàn cảnh hạn hẹp cũng có thể thực 
hiện bố thí pháp. Nói lên kinh nghiệm của riêng mình làm lợi cho 
người khác cũng là bố thí pháp. Bố thí vô úy nghĩa là gỡ bổ những ưu 
tư hay khổ đau của người khác bằng nỗ lực của chính mình. An ủi ai 
vượt qua lúc khó khăn cũng được xem như là “vô úy thí.” Đây không 
chỉ có nghĩa là cho đi thứ gì mà người ta có thừa; nó còn bao gồm cả 
việc thí xả thân mệnh mình cho chính nghĩa. Đàn na bao gồm tài thí, 
pháp thí và vô úy thí. Bố thí Ba la Mật được dùng để diệt trừ xan tham, 
bỏn xẻn. 

Tu Tập Trì Giới: Trì giới dạy chúng ta rằng chúng ta không thể 
cứu độ người khác nếu chúng ta không tự mình tháo gỡ những nhiễm 
trược của chúng ta bằng cách sống theo phạm hạnh và chánh trực. Tuy 
nhiên, cũng đừng nên nghĩ rằng chúng ta không thể dẫn dắt người khác 
vì chúng ta chưa được hoàn hảo. Trì giới còn là tấm gương tốt cho 
người khác noi theo nữa, đây là một hình thức giúp đỡ người khác. Trì 
giới hạnh thanh tịnh nghĩa là thực hành tất cả các giới răn của đạo 
Phật, hay tất cả những thiện hạnh dẫn tới chỗ toàn thiện đạo đức cho 
mình và cho tất cả mọi người. Trì giữ giới hạnh thanh tịnh. Trì giới Ba 
La Mật được dùng để diệt trừ phạm giới và hủy báng Phật Pháp. Giới 
luật còn có một ý nghĩa sâu xa hơn thế nữa đối với người tu thiển vì 
giới luật giải thoát tâm chúng ta ra khỏi mọi hối hận và lo âu. Hành 
giả nên luôn nhớ rằng mặc cảm tội lỗi về những chuyện trong quá khứ 
không mang lại lợi ích gì; chúng chỉ làm cho tâm chúng ta thêm lo 
buồn mà thôi. Hành giả phải cố gắng tạo dựng cho mình một căn bản 
trong sạch cho hành động trong giây phút hiện tại vì nó có thể giúp 
làm cho tâm mình an tĩnh và nhất tâm một cách dễ dàng hơn. Chính vì 
vậy mà nên tẳng giới luật trở thành một căn bản vô cùng cần thiết cho 
việc phát triển tâm linh của hành giả. 

Tu Tập Nhẫn Nhục: Nhẫn nhục là một trong những phẩm chất 
quan trọng nhất trong xã hội hôm nay. Đức Thích Ca Mâu Ni Phật có 
tất cả những đức hạnh và thành Phật do sự kiên trì tu tập của Ngài. 
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Tiểu sử của Ngài mà ta đọc được bất cứ ở đâu hay trong kinh điển, 
chưa có chỗ nào ghi rằng Đức Phật đã từng giận dữ. Dù Ngài bị ngược 
đãi nặng nề hay dù các đệ tử Ngài nhẫn tâm chống Ngài và bỏ đi, 
Ngài vẫn luôn luôn có thái độ cảm thông và từ bi. Là đệ tử của Ngài, 
chúng ta phải nên luôn nhớ rằng: “Không có hành động nào làm cho 
Đức Phật thất vọng hơn là khi chúng ta trở nên giận dữ về điều gì và 
trách mắng hay đổ thừa cho người khác vì sự sai lầm của chính chúng 
ta.” Tóm lại, một khi chúng ta kiên nhẫn theo sự tu tập của Bồ Tát, 
chúng ta không còn trở nên giận dữ hay trách mắng kẻ khác hay đối 
VỚI mỌi sự mọi vật trong vũ trụ. Chúng ta có thể than phiền về thời tiết 
khi trời mưa trời nắng và cằn nhằn về bụi bặm khi chúng ta gặp buổi 
đẹp trời. Tuy nhiên, nhờ nhẫn nhục, chúng ta sẽ có được một tâm trí 
bình lặng thanh thắn, lúc đó chúng ta sẽ biết ơn cả mưa lẫn nắng. Rồi 
thì lòng chúng ta sẽ trở nên tự tại với mọi thay đổi trong mọi hoàn 
cảnh của chúng ta. “Nhẫn nhục,” thường được hiểu là chịu đựng những 
việc sỉ nhục một cách nhẫn nại, hay đúngg hơn là chịu đựng với lòng 
bình thản. Hay như Đức Khổng Tử nói: “Người quân tử không buồn khi 
công việc hay tài năng của mình không được người khác biết đến.” 
Không người Phật tử nào lại cảm thấy tổn thương khi mình không được 
tán dương đầy đủ; không, ngay cả khi họ bị bỏ lơ một cách bất công. 
Họ cũng tiếp tục một cách nhẫn nại trong mọi nghịch cảnh. Nhẫn nhục 
đôi khi cũng được gọi là nhẫn nại, nhưng nhẫn nhục thì đúng nghĩa 
hơn. Vì rằng nó không chỉ là sự kiên nhẫn chịu những bệnh hoạn của 
xác thịt, mà nó là cẩm giác về sự vô nghĩa, vô giới hạn, và xấu ác. Nói 
cách khác, nhẫn nhục là nín chịu mọi sự mắng nhục của các loài hữu 
tình, cũng như những nóng lạnh của thời tiết. Nhẫn nhục Ba la mật 
được dùng để diệt trừ nóng giận và sân hận. 

Tu Tập Tỉnh Tấn: Tinh tấn có nghĩa là tiến thẳng lên một mục 
tiêu quan trọng mà không bị xao lãng vì những việc nhỏ nhặt. Chúng ta 
không thể bảo rằng chúng ta tinh tấn khi ý tưởng và cách hành sử của 
chúng ta không thanh sạch, dù cho chúng ta có nỗ lực tu tập giáo lý 
của Đức Phật. Ngay cả khi chúng ta nỗ lực tu tập, đôi khi chúng ta vẫn 
không đạt được kết quả tốt, mà ngược lại còn có thể lãnh lấy hậu quả 
xấu, trổ ngại trong việc tu hành do bởi người khác; đó chỉ là những 
bóng ma, sẽ biến mất đi khi gió lặng. Do đó, một khi chúng ta đã quyết 
định tu Bồ Tát đạo, chúng ta cần phải giữ vững lòng kiên quyết tiến 
đến ý hướng của chúng ta mà không đi lệnh. Đó gọi là “tinh tấn.” Tỉnh 
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tấn là kiên trì thể hiện động lực chí thiện. Đời sống của các vị tu theo 
Phật giáo Đại Thừa là một cuộc đời hăng say tột bực, không chỉ trong 
đời sống hiện tại mà cả trong đời sống tương lai và những cuộc đời kế 
tiếp không bao giờ cùng tận. Tinh tấn còn có nghĩa là luôn khích lệ 
thân tâm tiến tu năm Ba La Mật còn lại. Tinh tấn Ba la mật được dùng 
để diệt trừ các sự giải đãi. 

Tu Tập T hiền Định: “Thiền định,” tiếng Phạn là “Dhyana” và 
tiếng Nhật là “Zenjo.” Zen có nghĩa là “cái tâm tĩnh lặng” hay “tinh 
thần bất khuất,” và Jo là trạng thái có được cái tâm tĩnh lặng, không 
dao động. Điều quan trọng là không những chúng ta phải nỗ lực thực 
hành giáo lý của đức Phật, mà chúng ta còn phải nhìn hết sự vật bằng 
cái tâm tĩnh lặng và suy nghĩ về sự vật bằng cái nhìn “như thị” (nghĩa 
là đúng như nó là). Được vậy chúng ta mới có thể thấy được khía cạnh 
chân thực của vạn hữu và tìm ra cách đúng đắn để đối phó với chúng. 
Từ “Thiền Định” là giữ trạng thái tâm bình lặng của mình trong bất cứ 
hoàn cảnh nào, nghịch cũng như thuận, và không hề bị xao động hay 
lúng túng ngay cả khi nghịch cảnh đến tới tấp. Điều này đòi hỏi rất 
nhiều công phu tu tập. Thiển định có nghĩa là tư duy, nhựng không theo 
nghĩa tư duy về một phương diện đạo đức hay một cách ngôn triết học; 
nó là việc tu tập tĩnh tâm. Nói khác đi, thiển định là luôn tu theo pháp 
tư duy để đình chỉ sự tán loạn trong tâm. Thiển định Ba la mật được 
dùng để diệt trừ sự tán loạn và hôn trầm. 

Tu Tập Trí Tuệ: Trí tuệ là cách nhìn đúng về sự vật và năng lực 
nhận định các khía cạnh chân thân thật của vạn hữu. Trí tuệ là khả 
năng nhận biết những dị biệt giữa các sự vật, đồng thời thấy cái chân 
lý chung cho các sự vật ấy. Tóm lại, trí tuệ là cái khả năng nhận ra 
rằng bất cứ ai cũng có thể trở thành một vị Phật. Giáo lý của Đức Phật 
nhấn mạnh rằng chúng ta không thể nhận thức tất cả các sự vật trên 
đời một cách đúng đắn nếu chúng ta không có khả năng trọn vẹn hiểu 
biết sự dị biệt lẫn sự tương đồng. Chúng ta không thể cứu người khác 
nếu chúng ta không có trí tuệ, vì dù cho chúng ta muốn làm tốt cho kẻ 
khác để cứu giúp họ, nhưng không có đủ trí tuệ để biết nên làm như 
thế nào, cái gì nên làm và cái gì không nên làm, chúng ta có thể làm 
hại người khác chứ không làm được lợi ích gì cho họ. Không có chữ 
Anh nào tương đương với từ “PrajJna” trong Phạn ngữ. Thật ra, không 
có ngôn ngữ Âu châu nào tương đương với nó, vì người Âu không có 
kinh nghiệm nào đặc biệt tương đương với chữ “prajna.” PraJna là cái 
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kinh nghiệm một người có được khi người ấy cảm thấy cái toàn thể 
tính vô hạn của sự vật trong ý nghĩa căn bản nhất của nó, nghĩa là, nói 
theo tâm lý học, khi cái bản ngã hữu hạn đập vỡ cái vỏ cứng của nó, 
tìm đến với cái vô hạn bao trùm tất cả những cái hữu hạn do đó vô 
thường. Chúng ta có thể xem kinh nghiệm này giống với một trực giác 
toàn thể về một cái gì vượt qua tất cả những kinh nghiệm đặc thù riêng 
lẻ của chúng ta. Trong Phật giáo, Bát Nhã là trí tuệ siêu việt, yếu tố 
giác ngộ. Nó là trực giác thông đạt mọi pháp để chứng đạt chân lý, hay 
để nhìn vào chân lý cứu cánh của vạn hữu, nhờ đó mà người ta thoát ra 
ngoài triỀn phược của hiện hữu và trở thành tự chủ lấy mình. Bát Nhã 
hay Trí huệ Ba la mật được dùng để diệt trừ sự hôn ám ngu s1. Nói tóm 
lại, trí tuệ là điểm cao tột nhất đối với hành giả tu Phật. Tuy nhiên, nó 
phải được bắt đầu bằng sự thực hành bố thí, trì giới và phát triển định 
lực. Từ căn bản trong sạch ấy, hành giả mới có khả năng phát sanh ra 
một trí tuệ có khả năng soi thấu được thực chất của thân và tâm. Bằng 
cách giữ chánh niệm hoàn toàn trong hiện tại, những gì huân tập trong 
tâm mình từ bấy lâu nay sẽ bắt đầu hiển lộ. Mọi tư tưởng, mọi tà ý, 
tham dục, luyến ái, vân vân, trong tâm sẽ được mang lên bình diện 
nhận thức. Và bằng sự thực hành chánh niệm, không dính mắc, không 
ghét bỏ, không nhận bất cứ đối tượng nào làm mình, tâm mình sẽ trở 
nên thư thái và tự tại. 


Parctitioners 0ƒ Mahayana Buddhism 
Culfivate Six Dharmas 0ƒ Reaching the Qther Shore 


As detailed explanatlons In previous chapfers, according to the 
Sanskrit language, Paramita means the accumulated force of purIty 
withinn the mind. Each time our mind 1s free of greed, hatred and 
delusion, 1t has a certain purifying force 1n the flow of conscIousness. 
On our path of cultivation, especially practicing of medifation, we need 
a conftinuous flow of consclousness so that we can cross-over the 
samsara world. For Buddhist practitioners, when there Is a great 
accumulaton of the factors of non-greed, non-hatred, and non- 
delusion, the “Paramita” become forceful and result in all kinds of 
happiness Including the highest happiness of enlightenment. The six 
paramitas are six things that ferry one beyond the sea of birth and 
death. In addition, the SIx Paramitas are also the doctrine of saving all 
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living beings. The sIx paramitas are also sometimes called the cardinal 
virtues of a Bodhisattva. Six Paramitas mean the six things that ferry 
one beyond the sea of mortality to nirvana. Six stages Of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The six virtues of perfection are not only characteristic of Mahayana 
Buddhism In many ways, they also contain virtues commonly held up 
as cardinal by all religious systems. They consist of the practice and 
highest possible development. Thus, practicinng the six paramitas will 
lead the practitioner to cross over from the shore of the unenlightened 
to the dock of enlightenmert. The cultivation of Paramita 1s popular for 
both Mahayana and Theravada Buddhism. However, while in 
Theravada Buddhism, practitioners usually cultivate ten paramifas, In 
Mahayana Buddhism, practitioners cultivate six paramitas. 

Culfivation on Chartfy: Charlty or giving, 1s tO give away for the 
benefit and welfare of all beings anything and everything one 1s 
capable of giving: not only material goods, but knowledge, worldly as 
well as religlous or spiritual (or knowledge belonging to the Dharma, 
the ulimate truth). The Bodhisattvas were all ready to give up even 
therr lives to save others. Giving of material øoods, that 1s, to give 
others money or øgoods. In this world, there 1s no one who 1s unable to 
perform some form of giving. No matter how 1mpoverished one 1s, he 
should be able to give alms to those who are worst off than he or to 
support a public work with however small a donation, 1f he has the will 
to do so. Even If there 1s someone who absolutely cannot afford to do 
so, he can be useful to others and to soclety by offering his services. 
Giving of law means to teach others riphtly. A person who has 
knowledge or wisdom 1n some field should be able to teach others or 
guide them even I1f he has no money or 1s physically handicapped. 
Even a person of humble circumstances can perform giving of the Law. 
To speak of his own experlence 1n order to benefit others can be his 
giving of the Law. Giving of fearlessness means to remove the 
anxIefies or sufferings of others through one”s own effort. To comfort 
others in order to help them overcome therr difficult time can be 
considered as “giving of fearlessness.” Charity does not merely mean 
fo give away what one has in abundance, but it involves even the 
giving-up of one”s whole being for a cause. Charlty, or giving, 
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including the bestowing of the truth and courage giving on others. 
Giving Paramita 1s used to destroy greed, selfishness, and stinginess. 

Culfivation on Observing Precepfs: Keeping precepts teaches us 
that we cannot truly save others unless we remove our own cankers by 
living a moral and upright life. However, we must not think that we 
cannot guide others Just because we are not perfect ourselves. KeepIng 
precepts 1s also a good example for others to follow, this 1s another 
form of helping others. Sila-paramita or pure observance of precepts 
(keeping the commandments, upholding the precepts, the path of 
keeping precepts, or moral conduct, etc) 1s the practicing of all the 
Buddhist precepts, or all the virtuous deeds that are conducive to the 
moral welfare of oneself and that of others. Maintaining Precept 
Paramita 1s used to destroy violating precep(s and degrading the 
Buddha-Dharma. For practitioners, the precepts have an even more 
profound meaning because they free our minds of remorse and anxIety. 
Practitioners should always remember that guilt about past actlons 1s 
not very helpful; it only keeps our minds more agitated. Practitloners 
should try to establish basic purity of action In the present moment for 
It can help our minds becomes tranguil and one-pointed easIer. 
Therefore, the foundatlon in morality becomes the basis of spritual 
development for pracfItIoners. 

Culfivation on Pafience: Endurance 1s one oŸ the most Important 
qualitles in nowadays socIety. Sakyamuni Buddha was endowed with 
all the virtues and became the Buddha through his constant practice. 
No matter what biography of Sakyamuni Buddha we read or which of 
the sutras, we find that nowhere 1s it recorded that the Buddha ever 
became angry. However severely he was persecuted and however 
coldly his disciples turned against him and departed from him, he was 
always sympathetic and compassionate. As Buddhists, we should 
always remember that: “No action that makes Sakyamuni Buddha 
more disappointed than when we become agry about something and we 
reproach others or when we blame others for our own wrongs.” In 
short, Ifƒ we are able to practice the “endurance” of the Bodhisattvas, 
we cease to become angry or reproachful toward others, or toward 
anything In the universe. We are apt to complain about the weather 
when 1t rains or when 1t shines, and to grumble about the dust when we 
have a day with fine weather. However, when through “endurance” we 
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attain a calm and untroubled mind, we become thankful for both the 
rain and the sun. Then our minds become free from changes In our 
circumstances. “Patlence,” really means patiently, or rather with 
equanimity, to go through deeds of humiliation. Ôr as ConfucIus says, 
“The superior man would cherish no ill-feeling even when his work Or 
merif Is not recognized by others.” No Buddhist devotees would feel 
humiliated when they were not fully appreciated, no, even when they 
were unJjustly Ipnored. They would also go on patiently under all 
unfavorable conditions. Patience-paramita or humility 1s somefomes 
rendered patience, but humility 1s more to the point. Rather than 
merely enduring all sorts of Ills of the body, it 1s the feeling of 
unworthiness, limitlessness, and sinfulness. In other words, humility or 
patlence, or forebearance under Insult of other beings as well hot and 
cold weather. Tolerance Paramita 1s used to destroy anger and hatred. 

Cultivaton on Righf Fjƒforí: “Making ripht efforts.” means to 
proceed straight torward an important target without being distracted by 
trivial things. We cannot say we are assiduous when our ideas and 
conduct are impure, even If we devoted ourselves to the study and 
practice of the Buddhaˆs teachings. Even when we devote ourselves to 
study and practice, we sometimes do not meet with øgood results or may 
even obtain adverse effects, or we may be hindered In our religIous 
practice by others. But such matters are like waves rippling on the 
surface of the ocean; they are only phantoms, which will disappear 
when the wind dies down. Therefore, once we have determined to 
practice the bodhisattva-way, we should advance single-mindedly 
toward our destination without turning aside. This 1s “making right 
efforts.” Devotion or Striving means a constant application of oneself 
to the promotlon of good. The Mahayanmists' le 1s one of utmost 
strenuousness not only 1n this life, but In the lives to come, and the 
lives to come may have no end. Virya also means energy or zeal 
(earnestness, diligence, vigour, the path of endeavor) and progress In 
practicing the other five paramitas. Vigor Paramifa 1s used to destroy 
laziness and procrastination. 

Culfivation on Concenfrafon: “Meditation,” “dhyana” 1n SanskrIt 
and “ZenJo” in Japanese. “Zen” means “a qulet mind” or “an 
unbending spirit,” and “jo” indicates the state of having a calm, 
unagifated mind. lt 1s Important for us not only to devote ourselves to 
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the practice of the Buddha”s teachings but also to view things 
thoroughly with a calm mind and to think them over well. Then we can 
see the true aspect of all things and discover the right way to cope with 
them. Dhyana 1s retainng one”s tranguil state of mind In any 
ciIrcumstance, unfavorable as well as favorable, and not being at all 
distuirbed or frustrated even when adverse situafons present 
themselves one after another. This requires a great deal of training. 
Dhyana means meditation, not in the sense of medifating on a moral 
maxim or a philosophical saying, but the disciplinng of oneself in 
tranquillization. In other words, Dhyana (meditation, contemplation, 
quiet thoughts, abstraction, serenity) means the path of concenfration of 
mind to stop the scattered mind. Meditation Paramifa 1s used to destroy 
chaos and drowsiness. 

Culfivafion on Wisdom: WIsdom means the righ( way of seeing 
things and the power of discerning the true aspects of all things. 
Wisdom 1s the ability both to discern the differences among all things 
and to see the truth common to them. In short, wisdom 1s the ability to 
realize that anybody can become a Buddha. The Buddhaˆs teachings 
stress that we canmnot discern all things in the world correctly until we 
are completely endowed with the ability to know both distinction and 
equality. We cannot save others without having wisdom, because even 
though we want to do good to others but we don't have adequate 
knowledge on what should be done and what should not be done, we 
may end up doing some harm to others. There Is no corresponding 
English word for praJna, in fact, no European word, for It, for European 
people have no experlence specifically equivalent to praJna. PraJna 1s 
the experience a man has when he feels in Ifs most fundamental sense 
the Infinite totality of things, that 1s, psychologically speaking, when 
the finite ego, breaking 1s hard crust, refers 1tself to the Infinite which 
envelops everything that 1s finite and limited and therefore transIfory. 
We may take this experlence as being somewhat akin to a totalistic 
Iintuition of something that transcends all our particularized, specified 
experlences. In Buddhism, Prajna (the path of wisdom) means 
transcendental knowledge. Thịs 1s what constitutes enliphtenment; If 1s 
an intuition Into the power to discern reality or truth, or Into the 
ultimate truth of things, by gaining which one 1s released from the 
bondage of existence, and becomes master of one”s self. Wisdom 
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Paramifa 1s used to destroy Ignorance and stupidity. In short, wisdom 1s 
the culminaton of the sprritual path for Buddhist practitioners. 
However, we must start from the practice of generosity, moral 
restraint, and the development of concentration. From that base of 
purIty comes penetrating Insight into the nature of the mind and body. 
By being perfectly aware In the momernt, all that has been accumulated 
1n our minds begins to surface. All the thoughts and emotions, all the 1ll 
wIll, sreed and desire, all the lust and attachmert In our minds begins 
to be brought to the conscious level. And through the practice of 
mindfulness, of not clinging, not condemning, not identifying with 
anything, the mind becomes lighter and free. 
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Chương Mười Bốn 
Chapter Fourteen 


Hành Giả Phật Giáo Nguyên Thủy 
Tu Tập Mười Pháp Qua Bờ Bên Kia 


Thiền định để được giác ngộ và giải thoát có sự liên hệ mật thiết 
với Ba La La Mật. Trong Phật giáo, tiếng Phạn “Paramita” (dịch cũ là 
Độ Vô Cực, dịch mới là Đáo Bỉ Ngạn) nghĩa là đến bờ bên kia, đưa 
qua bờ bên kia, hay cứu độ không có giới hạn. Đáo bỉ ngạn (đạt tới 
bên kia bờ. Ở bên kia bến bờ của thế giới nhị nguyên hay thế giới của 
sự phân biệt và chấp trước) cũng có nghĩa là sự toàn hảo hay hoàn 
thành những thứ cần hoàn thành. Ba La Mật cũng có nghĩa là thành 
tựu, hoàn tất, hay làm xong một cách hoàn toàn cái mà chúng ta cần 
làm. Thí dụ như nếu chúng ta quyết chí tu hành để làm Phật thì việc 
đạt được Phật quả chính là “Đáo được bỉ ngạn.” Mười Ba La Mật là 
mười giai đoạn hoàn thiện tinh thần của chư Bồ tát trong tiến trình 
thành Phật. Thập độ Ba La Mật chẳng những là đặc trưng cho Phật 
Giáo trong nhiều phương diện, mà chúng còn gồm những cơ bản đạo 
đức chung cho tất cả các tôn giáo. Thập độ bao gồm sự thực tập và sự 
phát triển khả dĩ cao nhất. Vì vậy, thực hành mười Ba La Mật sẽ giúp 
hành giả vượt bờ mê qua đến bến giác. Những kinh điển Pali đề cập 
đến một số Ba La Mật như kinh Thí Dụ, Kinh Bổn Sanh, Kinh Phật Sử, 
và Kinh Sở Hành Tạng. Tu tập “Ba La Mật” thông dụng cho cả Phật 
giáo Đại Thừa lẫn Nguyên Thủy. Tuy nhiên, trong khi trong Phật giáo 
Đại Thừa, hành giả tu tập sáu Ba La Mật, thì trong Phật giáo Nguyên 
Thủy, hành giả tu tập mười Ba La Mật. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Bố Thí Ba La Mật: Hành giả tu thiền 
nên luôn nhớ rằng tu tập Thiển Quán không có nghĩa là từ bỏ thế gian. 
Ngược lại, người tu thiển đi thẳng vào nơi kẻ chợ và bằng mọi cách 
giúp đở lẫn nhau. Khi bố thí, không nên ấp ủ ý tưởng đây là người cho 
kia là kẻ được cho, cho cái gì và cho bao nhiêu, được như vậy thì kiêu 
mạn và tự phụ sẽ không sanh khởi trong ta. Đây là cách bố thí vô điều 
kiện hay bi tâm dựa trên căn bản bình đẳng. Bố thí Ba la mật còn là 
cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ đó mà trong từng giây phút, 
chúng ta làm cho chúng sanh hoan hỷ cũng như làm trang nghiêm cõi 
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Phật; nhờ Bố thí Ba la mật mà chúng ta chỉ dạy và hướng dẫn chúng 
sanh lìa bỏ tánh tham lam bỏn xẻn. Đặc biệt, chư Bồ Tát bố thí bình 
đẳng cho tất cả chúng sanh mà không màng chúng sanh có xứng đáng 
hay không. Trong Kinh Bổn Sanh kể nhiều câu chuyện về Bồ Tát hoàn 
thành bố thí Ba La Mật. Như trong một tiền kiếp của Đức Phật, lúc đó 
Ngài chỉ là một Bồ Tát, dù dưới dạng nhân hay phi nhân để thực hành 
hạnh bố thí. Trong Kinh Bổn Sanh Đại Kapi có kể Bồ Tát là chúa của 
loài khỉ bị quân lính của vua xứ Varanasi tấn công. Để cứu đàn khỉ, 
chúa khỉ lấy thân mình giăng làm cầu cho đàn khỉ chạy thoát. Trong 
Kinh Bổn Sanh Sasa, Bồ Tát là một chú thỏ rừng. Để giữ trọn như lời 
đã hứa, thỏ hiến thân mình chết thay cho một con thổ khác. Trong 
truyện hoàng tử Thiện Hữu, để thực hiện lời nguyện bố thí ba la mật, 
hoàng tử không chỉ bố thí lầu đài hay thành quách, mà còn bố thí ngay 
đến vợ con và cả thân thể tứ chi của Ngài. Theo Thanh Tịnh Đạo, Bồ 
Tát vì lợi ích số đông, thấy chúng sanh đau khổ, muốn cho họ đạt được 
trạng thái an lạc mà nguyện tu tập Ba La Mật, khi bố thí Ba La Mật 
được hoàn thành thì tất cả các Ba La Mật khác đều được hoàn thành. 
Theo Kinh Thí Dụ, Bồ Tát bố thí cho những ai cần, rồi Bồ Tát tu hành 
tịnh hạnh và Ba La Mật cho đến viên mãn. Cuối cùng ngài đạt được 
giác ngộ tối thượng, chánh đẳng chánh giác. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Giới Ba La Mật: Giới đóng vai trò 
quan trọng trong tu hành theo Phật giáo: Vào thời Đức Phật còn tại 
thế, lúc một môn đệ mới bắt đầu được chấp nhận vào Tăng đoàn, Đức 
Phật nói với họ những lời đơn giản, “hãy lại đây, Tỳ Kheo!” Nhưng khi 
số người gia nhập ngày càng gia tăng và giáo hội phân tán. Những quy 
định đã được Đức Phật ban hành. Mỗi người Phật tử phải tuân giữ 
“Ngũ Giới” trong sự trau đồi cuộc sống phạm hạnh, và chư Tăng Ni 
tuân thêm 5 giới luật phụ được Đức Phật soạn thảo tỉ mỉ như là những 
điều luật rèn luyện và nói chung như là những giới luật tu tập. Năm 
giới luật phụ cho người xuất gia thời đó là tránh việc ăn sau giờ ngọ, 
tránh ca múa, tránh trang điểm son phấn và dầu thơm, tránh ngồi hay 
nằm trên giường cao, và tránh giữ tiền hay vàng bạc, châu báu. Về sau 
này, nhiều trạng huống khác nhau khởi lên nên con số luật lệ trong 
“Ba La Đề Mộc Xoa” cũng khác biệt nhau trong các truyền thống khác 
nhau, mặc dù có một số điểm cốt lõi chung khoảng 150 điều. Ngày 
nay, trong các truyền thống Đại Thừa và Khất Sĩ, có 250 cho Tỳ Kheo 
và 348 giới cho Tỳ Kheo Ni; trong khi truyền thống Theravada có 227 
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giới cho Tỳ Kheo và 311 giới cho Tỳ Kheo Ni. Trong tất cả các truyền 
thống, cả truyền thống Đại Thừa bao gồm Khất Sĩ, và truyền thống 
Theravada, cứ nửa tháng một lần những giới luật này được toàn thể 
chư Tăng Ni tụng đọc, tạo cho chư Tăng Ni cơ hội để sám hối những 
tội lỗi đã gây nên. Giới có công năng phòng hộ các Căn: Khi mắt thấy 
sắc, không nắm giữ tướng chung tướng riêng. Khi nhãn căn không được 
phòng hộ, khiến cho tham ái, ưu sầu và bất thiện pháp khởi lên, vị ấy 
liền biết mà trở về hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn căn. Khi 
tai nghe tiếng, mũi ngửi mùi, lưỡi nếm vị, thân xúc chạm, ý nhận thức 
các pháp, vị ấy không nắm giữ tướng chung, không nắm giữ tướng 
riêng, mà quay về hộ trì ý căn. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Nhẫn nhục Ba La Mật: Hành giả tu 
thiển không nên bực tức đối với người làm tổn hại mình. Loại kiên 
nhẫn này giúp chúng ta giữ được tâm trong sáng và điểm tĩnh dù cho 
người khác có đối xử với ta như thế nào đi nữa. Thường thì chúng ta 
hay trách móc khi chúng ta bị người khác làm hại. Trạng thái khó chịu 
ấy có khi là cảm giác tự tủi thân hay bị buồn khổ, chúng ta hay trách 
cứ người khác tại sao đối xử với mình tệ như vậy. Có khi trạng thái khó 
chịu ấy biến thành giận dữ khiến chúng ta sanh tâm muốn trả thù để 
làm hại người khác. Hành giả tu thiển phải luôn nhớ rằng nếu chúng ta 
muốn người khác khoan dung độ lượng cho những khuyết điểm của 
mình thì người ấy cũng muốn chúng ta hỷ xả và khoan dung, đừng để 
lòng những lời nói hay hành động mà người ấy đã nói lỡ hay làm lỡ 
khi mất tự chủ. Hành giả tu thiển phải chuyển hóa những rắc rối và 
khổ đau bằng một thái độ tích cực. Tâm kiên nhẫn trước những rắc rối 
và khổ đau giúp chúng ta chuyển hóa những tình thế khổ sở như bệnh 
hoạn và nghèo túng thành những pháp hỗ trợ cho việc tu tập của ta. 
Thay vì chán nản hay tức giận khi rơi vào khổ nạn thì hành giả tu thiển 
lại học hỏi được nhiễu điều và đối mặt với cảnh khổ ấy một cách can 
đảm. Hành giả tu thiển chịu đựng những khó khăn khi tu tập Chánh 
pháp. Chịu đựng những khó khăn khiến cho chúng ta phát triển lòng bi 
mẫn đối với những người lâm vào tình cảnh tương tự. Tâm kiêu mạn 
giảm xuống thì chúng ta sẽ hiểu rõ hơn về luật nhơn quả và sẽ không 
còn trây lười trong việc giúp đỡ người khác đồng cảnh ngộ. Kiên nhẫn 
là một phẩm chất cần thiết cho việc tu tập. Đôi khi chúng ta cảm thấy 
khó khăn trong việc thông hiểu lời Phật dạy trong việc chế ngư tâm 
thức hay trong việc kỷ luật bản thân. Chính tâm kiên nhẫn giúp ta vượt 
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qua những khó khăn trên và chiến đấu với những tâm thái xấu ác của 
chính mình. Thay vì mong đợi kết quả tức thì từ sự tu tập ngắn ngủi 
kiên nhẫn giúp hành giả tu thiển luôn giữ tâm tu tập liên tục trong một 
thời gian dài. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Tỉnh Tấn Ba La Mật: Tinh tấn, còn 
gọi là tĩnh cần, cũng là một trong thất bồ đề phần, nghĩa là tinh thuần 
tiến lên, không giải đãi, và không có tạp ác chen vào. Vì an lạc và 
hạnh phúc của người khác mà hành giả tu thiển tu tập tinh tấn ba la 
mật. Tinh tấn không có nghĩa là sức mạnh của thân thể mà là sức 
mạnh của tinh thần siêu việt, bền bỉ để thực hiện hạnh lợi ích cho 
người khác. Chính nhờ ở tinh tấn ba la mật này mà hành giả tu thiển đã 
tự nỗ lực không mệt mỏi. Đây là một trong những phẩm cách nổi bật 
của Bồ Tát. Kinh Bổn Sanh Đại Tái Sanh đã mô tả có một chiếc tàu bị 
chìm ngoài biển bẩy ngày, Bồ Tát nỗ lực kiên trì không ngừng nghỉ 
cho đến cuối cùng ngài được cứu thoát. Thất bại là bước thành công, 
nghịch cảnh làm gia tăng sự nỗ lực, nguy hiểm làm mạnh thêm ý chí 
kiên cường vượt qua những khó khăn chướng ngại. Bồ Tát nhìn thẳng 
vào mục đích của mình, ngài sẽ không bao giờ thối chuyển cho tới khi 
đạt được mục đích của mình. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Xuất Ly Ba La Mật: ĐỂ phạm hạnh 
thanh tịnh, Nếu có thiện duyên, hành giả có thể từ bỏ gia đình, sống 
đời xuất ly không nhà, an trú trong các thiển định để loại trừ các phiển 
não và chấp thủ mà sống theo tinh thần vô ngã. Tuy nhiên, nếu chưa 
có thiện duyên, hành giả tu thiển vẫn sẵn sàng hy sinh sự an lạc của 
chính mình vì lợi ích của người khác. Mặc dù đang sống một đời xa 
hoa, khoái lạc ngũ dục, nhưng ngài đã hiểu được bản chất ngắn ngủi 
của nó và giá trị của sự xuất ly. Người ấy biết rõ sự hảo huyền của dục 
lạc, nên tự nguyện từ bỏ những của cải trần thế, long bào, vàng bạc, 
mà chỉ đắp lên mình một tấm y phấn tảo đơn giản của sa môn và sống 
đời phạm hạnh, giải thoát và vô ngã. Không tham đắm dù đó là danh 
tiếng, danh dự, và sự thành đạt trần thế hoặc bất cứ thứ gì hấp dẫn mê 
hoặc ngài làm trái ngược với cuộc sống phạm hạnh. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Trí Huệ Ba La Mật: Để thông hiểu 
được điều øì có lợi và điều gì có hại cho chúng sanh, Bồ Tát thanh tịnh 
hóa trí tuệ của chính mình. 7í huệ là cửa ngõ đi vào hào quang chư 
pháp: Trí huệ Ba la mật là cửa ngõ đi vào hào quang chư pháp, vì nhờ 
đó mà chúng ta đoạn trừ tận gốc rễ bóng tối của si mê. Trong các 
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phiền não căn bản thì si mê là thứ phiên não có gốc rễ mạnh nhất. Một 
khi gốc rễ của si mê bị bật tung thì các loại phiển não khác như tham, 
sân, chấp trước, mạn, nghi, tà kiến, đều dễ bị bật gốc. Trí huệ là 
phương tiện chánh để đạt tới Niết Bàn: Nhờ có trí huệ Ba La Mật mà 
chúng ta có khả năng dạy dỗ và hướng dẫn những chúng sanh si mê. 
Trí tuệ Bát Nhã khiến chúng sanh có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ 
giải thoát là ba la mật cao nhất trong lục ba la mật, là phương tiện 
chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự thấy biết tất cả những huyễn 
hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan bóng tối của si mê, tà kiến và 
sai lạc. Để đạt được trí huệ Ba La Mật, hành giả phải nỗ lực quán 
chiếu về các sự thực vô thường, vô ngã, và nhân duyên của vạn hữu. 
Một phen đào được gốc vô minh, không những hành giả tự giải thoát tự 
thân, mà còn có thể giáo hóa và hướng dẫn cho những chúng sanh si 
mê khiến họ thoát ra khỏi vòng kểm tỏa của sanh tử. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Chân Thật Ba La Mật: Trong truyện 
Bổn Sanh Hiri và Đại Bổn Sanh kể về Bồ Tát tu tập chân thật ba la 
mật. Ngài rất thành tâm, tốt bụng và đáng tin cậy. Bồ Tát chỉ nói điều 
gì mà ngài nghĩ. Lời nói, tư tưởng và hành động luôn hòa hợp với nhau. 
Ngài không bao giờ nịnh bợ để cầu sự hỗ trợ của người khác. Ngài 
không ca tụng về mình để câu người ngưỡng mộ hay với một ý không 
tốt. Khi trách việc đáng quở trách thì ngài trách một cách bình đẳng 
chứ không miệt thị, mà trách vì lòng từ bi thương xót. Ngài không dấu 
diếm những khuyết điểm thiếu sót của mình. Ngài được tán dương là 
bậc từ bi, chân thật kính trọng lời hứa của người khác như lời hứa của 
chính mình. Hành giả tu thiển phải tu tập hạnh chân thật của chư Bồ 
Tát. Khi Bồ Tát chân thành hứa một việc gì thì ngài sẽ thực hiện cho 
bằng được. Vì vậy, chân thật ba la mật là một phẩm hạnh rất quan 
trọng trong cuộc đời tu tập của hành giả. Hành giả sẽ hành động như 
những gì mình nói và sẽ nói như hành động. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Nguyện Ba La Mật: Nguyện là một 
năng lực ý chí kiên cố: “Từ “Aditthana” được chuyển dịch là năng lực 
ý chí kiên cố. Không có nguyện ba la mật này thì các ba la mật khác 
không thể hoàn thành được. Nguyện được xem như là nền móng của 
một tòa nhà. Chính năng lực và ý chí này khiến Bồ Tát vượt qua tất cả 
chướng ngại như bệnh hoạn, đau khổ, tai nạn và ngài không bao giờ lùi 
bước trên đường Bồ Tát hạnh. Bồ Tát Sĩ Đạt Ta đã lập nguyện kiên cố 
từ bỏ các thú vui của hoàng cung và đi tìm giải thoát. Trải qua sáu năm 
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dài tu tập và đấu tranh tâm linh, ngài đã đối mặt với biết bao đau khổ 
và khó khăn, nhưng ngài vẫn không lui sụt ý chí. Ngaì là một người có 
ý chí sắt đá và chỉ rung chuyển bởi những ý tưởng cao thượng. Không 
ai có thể cám dỗ ngài làm điều gì ngược với nguyên lý đạo đức. Tâm 
ngài vững như đá nhưng cũng mềm mại và tốt đẹp như một bông hoa. 
Nguyện là chiếc thuyền có thể chở chúng ta vượt biển sanh tử để đến 
bờ Niết Bàn: Sức mạnh của nguyện tiêu trừ được trọng nghiệp, quét 
sạch những bệnh tật của tâm và thân, điều phục ma quân và có thể đưa 
chư thiên và loài người đến chỗ được tôn kính. Vì vậy hành giả chân 
thuần thệ nguyện từ Phật giáo mà sanh, hộ trì chánh pháp, chẳng để 
dứt Phật chủng, để sanh vào nhà như Lai cầu nhứt thiết trí. Tất cả Phật 
tử đều muốn vượt thoát khỏi biển khổ đau phiền não trong khi nguyện 
lại là chiếc thuyển có thể chở họ vượt biển sanh tử để đến bờ Niết Bàn 
bên kia. Có một số Phật tử học theo nguyện của các vị Bồ Tát như 
Quán Thế Âm, Phật Dược Sư hay Phật A Di Đà, vân vân. Điều này 
cũng tốt, nhưng đó vẫn là những biệt nguyện của các ngài. Hành giả tu 
thiển phải lập nguyện của chính chúng ta. Khi chúng ta đã lập nguyện 
của chính mình tức là chúng ta đã có đích để đến trong việc tu tập. 
Ngoài ra, một khi chúng ta đã lập nguyện, ngay chuyện dễ duôi chúng 
ta cũng không dám vì những nguyện ấy đã ấn sâu vào tâm khẩm của 
chúng ta. Nguyện là phát khởi từ trong tâm tưởng: Nguyện là phát khởi 
từ trong tâm tưởng một lời thể, hay lời hứa kiên cố, vững bến, nhất 
quyết theo đuổi ý định, mục đích, hoặc công việc tốt lành nào đó cho 
đến lúc đạt thành, không vì bất cứ lý do gì mà thối chuyển lui sụt. 
Hành giả nên nguyện tu y như Phật để được thành Phật, rồi sau đó 
nguyện đem pháp mầu của chư Phật độ khắp chúng sanh, khiến cho 
nhất thiết chúng sanh đều bỏ mê về giác, phản vọng quy chơn. Nguyện 
còn là khởi tâm tha thiết mong cầu thoát khỏi Ta Bà khổ lụy ngay 
trong đời nầy kiếp nầy. 

Hành Giá Nguyên Thủy Và Từ Tâm Ba La Mật: Với tâm từ vô 
lượng, Bồ Tát có thể giúp đỡ tất cả chúng sanh hết lòng mà không 
mệt mỏi. Tiếng Phạn “Metta” là “Maitri”, nghĩa là nhân từ, thiện chí 
và thương xót tất cả chúng sanh mà không phân biệt. Chính từ tâm 
này, Bồ Tát có thể từ bỏ sự giải thoát cá nhân vì lợi ích cho những 
chúng hữu tình khác, không phân biệt giai cấp, tín ngưỡng, màu da và 
giới tính. Vì Bồ Tát là biểu tượng của từ tâm bao la, ngài không làm ai 


245 


sợ cũng không ai làm ngài sợ. Ngài thương yêu tất cả với tình yêu vô 
bờ bến. 

Hành Giả Nguyên Thủy Và Xảá Ba La Mật: Tâm Xả là Tâm bình 
đẳng, như không phân biệt trước người vật: Còn gọi là Một Xa, nội 
tâm bình đẳng và không có chấp trước, một trong những đức tính chính 
của Phật giáo, xả bỏ sẽ đưa đến trạng thái hửng hờ trước những vui 
khổ hay độc lập với cả hai thứ nầy. Xả được định nghĩa là tâm bình 
đẳng, như không phân biệt trước người vật, kỷ bỉ; xả bỏ thế giới vạn 
hữu, không còn bị phiền não và dục vọng trói buộc. Một khi có được 
tâm Xả, chúng ta sẻ thật sự cảm thấy động lòng thương xót đối với mọi 
người, và chúng ta có khả năng xóa bỏ được sự thiên vị trong thái độ 
hằng ngày của chúng ta đối với người khác. Thường thường, quan điểm 
của chúng ta về người khác bị chế ngự bởi những cảm xúc phân biệt. 
Chúng ta luôn có cảm giác gần gũi và cảm thông cho những người mà 
chúng ta yêu thương, nhưng ngược lại đối với người lạ thì chúng ta cẩm 
thấy xa cách và lạnh nhạt và đối với những ai mà chúng ta căm ghét 
thì chúng ta lại có thái độ ác cảm và khinh miệt. Nghĩa là chúng ta 
luôn phân biệt bạn thù một cách rõ rệt. Tuy nhiên, chúng ta phải luôn 
nhớ rằng những cảm tình, sự gần gũi hay sự căm ghét của chúng ta 
không làm béo bổ hay làm hại được người khác. Chính chúng ta phải 
chịu những hậu quả xấu và đau khổ do chính những hành động của 
chúng ta. Chính vì thế mà Đức Phật dạy: “Muốn được vào trong cảnh 
giới giải thoát thậm thâm của các bậc Bồ Tát, Phật tử trước hết cần 
phải xả bỏ tất cả dục lạc của ngũ dục của phàm phu. Xả Bỏ là không 
cần đáp trả lại: Xã Ba La Mật còn gọi là bình tâm Ba La Mật. Vì xả 
tâm nên Bồ Tát thi ân mà không cần đáp trả. Từ Pali “Upekkha” bao 
gồm “Upa” có nghĩa là vô tư, công bằng và đúng đắn, và “ikkha” có 
nghĩa là thấy hoặc quan điểm. Theo từ nguyên học, từ này có nghĩa là 
quan điểm đúng đắn, vô tư và không chấp thủ hoặc thiên vị. Xả tâm ở 
đây không có nghĩa là lạnh lùng hay trạng thái trung lập. Khó nhất và 
cần nhất cho các ba la mật khác là xả tâm này, đặc biệt đối với cư sĩ 
sống trong thế giới hoàn toàn mất quân bình với những thay đổi bất 
thường. Sự khinh khi, xúc phạm, khen, chê, được, mất, buồn, vui 
thường xãy ra ở trong đời sống con người. Giữa những thăng trầm đó, 
Bồ Tát lặng tĩnh vững chắc như tảng đá và thực hành hạnh xả tâm ba 
la mật nhẹ nhàng. Xả bồ là không luyến chấp khi làm lợi lạc cho tha 
nhân: Thói thường khi chúng ta làm điều øì nhất là khi được kết quả 
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tốt, thì chúng ta hay tự hào, tự mãn, và đắc chí. Sự bất bình, cãi vã 
xung đột giữa người và người, nhóm nầy với nhóm khác cũng do tánh 
chấp trước mà nguyên nhân là do sự chấp ngã, chấp pháp mà ra. Đức 
Phật dạy rằng nếu có người lên án mình sai, mình nên trả lại họ bằng 
lòng thương, không nên chấp chặt. Khi họ càng cuồng dại thì chúng ta 
càng xả bỏ, luôn tha thứ cho họ bằng sự lành. Lầm được như vậy là 
vui. Các vị Bồ Tát đã ly khai quan niệm chấp pháp, nên không thấy 
mình là ân nhân của chúng sanh; ngược lại, lúc nào họ cũng thấy chính 
chúng sanh mới là ân nhân của mình trên bước đường lợi tha mẫn 
chúng, tiến đến công hạnh viên mãn. Thấy chúng sanh vui là Bồ Tát 
vui vì lòng từ bi. Các ngài xả bổ đến độ người gần xa đều xem bình 
đẳng, kẻ trí ngu đều coi như nhau, mình và người không khác, làm tất 
cả mà thấy như không làm gì cả, nói mà không thấy mình có nói gì cả, 
chứng mà không thấy mình chứng gì cả. 

Tưởng cũng nên ghi nhận rằng bốn Ba La Mật sau cùng trong mười 
Ba La Mật sau đây còn được nói đến trong vài kinh điển như trong 
Kinh Đại Thừa Trang Nghiêm, Kinh Danh Nghĩa Đại Tập, Kinh Pháp 
Số Danh Tập Kinh DỊ Bản, và Kinh Thập Địa. Những Ba La Mật này 
chỉ được để cập trong một số ít kinh điển và không được giải thích 
nhiều. Nguyện Ba la mật, tức nguyện tu từ bi và hóa độ chúng sanh 
đồng đắc quả vị Phật. Lực Ba la mật: dùng sức trí huệ khiến cho chúng 
sanh đắc nhập pháp Đại thừa. Phương tiện Ba la mật: hiểu rõ cách giúp 
ích cho chúng sanh đáo bỉ ngạn. Trí Ba la mật: hiểu rõ các pháp, giữ 
vững trung đạo. Theo triết học Du Già, cũng có mười Ba La Mật: Thí 
ba la mật, trì giới ba la mật, nhẫn nhục ba la mật, tính tấn ba la mật, 
thiển định ba la mật, trí ba la mật, phương tiện ba la mật, nguyện ba la 
mật, lực ba la mật, và tuệ ba la mật. Theo các nhà triết gia Du Già thì 
bốn thứ Ba La Mật sau cùng đều được xem là sự nhấn mạnh của Trí 
Tuệ Ba La Mật của sáu ba la mật trên. 


Practiioners 0ƒ Theravada Buddhism 
Cultivate Ten Dharmas 0ƒ Reaching the Other Shore 


Meditation to reach enlightenment and emancipatlon has a close 
relatlonship with Paramita. In Buddhism, “Paramita” means fo arrive at 
the other shore, to ferry across, or save, without limit. Paramita also 
means perfection, or crossed over, or gone to the opposite shore 
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(reaching the other shore). Crossing from Samsara to Nirvana or 
crossing over from this shore of births and deaths to the other shore. 
Practice which leads to Nirvana. Paramita also means to achieve, 
finish, or accomplish completely whatever we do. For Instance, 1Í we 
decide to cultvate to become a Buddha, then the realization of 
Buddhahood 1s “Paramita.” Ten paramitas are ten stages of spiritual 
perfection followed by the Bodhisattva in his progress to Buddhahood. 
The ten virtues of perfection are not only characteristic of Buddhism in 
many ways, they also confain virtues commonly held up as cardinal by 
all religious systems. They consist of the practice and highest possible 
development. Thus, practicing the ten paramitas will lead the 
practitioner to cross over from the shore of the unenlightened to the 
dock of enlightenment. The canonical Pali texts mention the number of 
paramitas In the Apadana, the Jataka, the Buddhavamsa and the 
Cariyapitaka. The cultivation of Paramita 1s popular for both Mahayana 
and Theravada Buddhism. However, while in Mahayana, practitioners 
cultivate six paramitas, in Theravada Buddhism, practiioners usually 
culfivate ten paramifas. 

Theravadan Practitioners and Paramita-Charifable Giving: Zen 
practitioners should always remember that to practice medifation does 
not means to renounce the world. In the contrary, we should go straight 
to the market places to help other people, as best as one can, to safIsfy 
their needs. When giving charity, one does not cherish the thought that 
he 1s the øIver, and sentient beings are the receivers, what 1s øgiven and 
how much Is gIven, thus, In one”s mind no arrogance and self-conceIt 
would arise. This 1s an unconditioned alms-giving or compassion on 
equlity basis. Dana paramifa 1s also a gate of Dharma-1llumination; for 
with 1t, in every Instance, we cause creatures to be pleasant, we adorn 
the Buddhist land, and we teach and guide stingy and greedy living 
beings. Especially, Bodhisattvas give alms to all beings, so that they 
may be happy without Iinvestigating whether they are worthy or not. In 
the Jataka literature, many storles are found which show how the 
Bodhisattva fulfiilled the Paramita-charitable giving, the former birth 
stories of Gautama, when he was a Bodhisattva, either in human form 
or non-human form, 1t 1s wrifen that he practiced such types of 
Paramita-charitable giving. In the MahakapI Jataka, the Bodhisattva 1s 
a great monkey leader, who at the attack by men of the Varanasi king, 
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allowed fellow monkeys to pass off safely by treading on his body, 
stretched as the extension of a bridge. In the Sasa Jataka, the 
Bodhisattva 1s a young hare who offers his own body in the absence of 
any other thing to offer, Just to observe the sacred vow. The story of 
Prince Vessanfara, which 1s widely appreciated, shows Prince 
Vessantara In fulfillment of his vow to give whatever he 1s asked to 
give, not only surrenders the palladium of his father's kingdom, but 
even his own wIfe and children. According to the Visuddhimaga, Great 
Enlightening Beings are concerned about the welfare of living beIngs, 
not tolerating the sufferings of beings, wishing long duration to the 
higher states of happiness of beings and being impartial and Just to all 
beings, by fulfiling the Paramita-charitable giving they fulfill all other 
paramitas. According to the Apadana, the Bodhisattva gave the gIÍt to 
the needy. He then observed precepts perfectly and fulfiled the 
paramitas In the worldly renunciation. He then attained the Supreme 
Enlightenmert. 

Theravadan PracHtioners and Sila-Paramitq: Precepts play an 
ti mportamt role in cultivation in Buddhism: At the time of the Buddha, in 
the beginning a follower was accepted into the Sangha, the Buddha 
talked to them with the simple words “Ehi-bhikku” (Come, O monk)! 
But as numbers grew and the community dispersed, regulations were 
established by the Buddha. Every Buddhist undertakes the “Five 
Precepts” In the cultivation of the moral life, and monks and nuns 
follow follow five additional precepts, which are elaborafed as training 
rules and referred to collectively as the “Pratmoksa.” The Íive 
additional precepts are to abstain from eating after midday, from 
dancing and singing, from personal adornments, from using high seats 
or beds, and from handling gold or silver. Later, situations arised so the 
number of rules In the “Pratimoksa” varles among the different 
traditions, although there Is a common core of approximately 150. 
Nowadays, in Mahayana and Sangha Bhiksu traditions, there are about 
250 rules for monks and 348 for nuns; while in the Theravadin 
tradition, there are 227 rules for monks and 311 for nuns. In all 
traditions, both Mahayana, Including Sangha Bhiksu and Theravada, 
every fortnipht these rules are recited communally, providing an 
Occasion for the members of the Sangha to confess and breaches. 
Virtue as the abilifty oƒ restraint oƒ the sense ƒaculiies: On seeing a 
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visible obJect with eye, he apprehends neither the signs nor the 
particulars. When he left the eye faculty unguarded, evil and 
unprofitable states of covetousness and grief may Invade him; he 
Immediately realizes them and turns back to guard the eye faculty, 
undertakes the restraint of the eye faculty. On hearing a sound with 
ear, smelling an odour with the nose, tasting a flavor with the tongue, 
touching a tangible obJect with the body, cognizing a mental obJect 
with the mind, he apprehends neither the signs nor the particulars; 1f he 
left the mind faculty unguarded, evil and unprofitable states of 
covetousness and grief might invade him, he immediately realizes this 
and goes back to enter upon the way of 1ts restraint, he guard the mind 
faculty, undertakes the restraint of the mind faculty. 

Theravadan Practiioners and Ksanti-Paranmufa: Zen practitloners 
should not be upset with those who harm us. This type of patlence 
enables us to be clear-minded and calm no matter how others treat us. 
We usually blame the other person and become agitated when we 
receive harm. Sometimes our agifation takes the form of self-pity and 
depression, and we usually complain about how badly others treat us. 
Other times, It becomes anger and we retaliate by harming the other 
person. Zen practitioners should always remember that IÝ we want 
other people to forgIve our shortcominsgs, other people do wish us to be 
tolerant too, and not to take what they say and do to heart when thetr 
emotions get our of control. Zen practitioners should transcend 
problems and pain with a posiftive attitude. The patience to transcend 
problems enables us to transform painful situatlons, such as sickness 
and poverty, Into supports for our Dharma practice. Rather than 
becoming depressed or angry when being plagued with difficulties, Zen 
practitioners will learn from these experlences and face them with 
COurage. Zen practitiloners endure difficulties encountered in Dharma 
practice. Enduring difficultles makes us more compassionate toward 
those In similar situations. Our pride 1s deflated, our understanding of 
cause and effect Increases, and we won't be lazy to help someone In 
need. Patlence 1s a necessary qualty when practicing Dharma. 
Sometimes If”s difficult to understand the teachings of the Buddha, to 
control our minds, or to discipline ourselves. Patience helps us 
overcome this and to wresfle with our unruly minds. Rather than 
expectfing Instant results from practicing briefly, Zen practiioners will 
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always have the patience to cultivate our minds continuously In a long 
period of time. 

Theravadan Practitioners and Virya-Paramia: Devotion 1s also 
one of the seven bodhyanøa, vigour, valour, fortitude, virility. For the 
sake of welfare and happiness of others Zen practitioners constantly 
exert thelr energy or perserverance. Here “Virya” does not means 
physical strength though this 1s an asset, but strength of character, 
which 1s far superior. lt is defined as the persistent effort to work for 
the welfare of others both In thought and deed. Firmly establishing 
himself In this virtue, a Zen practitioner develops self-reliance and 
makes It one of his prominent characteristics. The Virya of a 
Bodhisattva 1s clearly depicted in the MahaJanaka Jataka. Shipwrecked 
1n the open sea for seven days, he strusggled on without once gi1ving up 
hope until he was finally rescued. Failures he views as steps fo success, 
opposition causes him to double his exertion, dangers Increase his 
courage, cutting his way throuph diffiiculues, which Impair the 
enthusiasm of the feeble, surmounting obstacles, which dishearten the 
ordinary, he look straight toward his goal. Nor does he ever stop until 
his goal 1s reached. 

Theravadan Praciiioners and Nekkhanuna-Paramiia: If there are 
good conditions, In order to bring morality to perfection, practIfIoners 
tran themselves 1n renunciation. Nekkhamma r¡Implles both 
renunciation of worldly pleasures by adopting the ascetic life and the 
temporary Inhibition of Hindrances by Jhanas. A Zen practitioner 1s 
neither selfish nor self-possessive but 1s selfless In his activitles. 
However, If there are not any good conditions, a Zen practItioner 1s 
ever ready to sacrifice his happiness for the sake of others. Though he 
may sit in the lap of luxury, Iimmersed In worldly pleasures, he may 
comprehend their transitorinness and the value of renunciation. 
Realizing thus the vanity of fleeting material pleasures, he volunfarily 
leaves his earthly possessions, and wearing the simple ascetic garb, 
tries to lead the Holy Life In all its purity. Here he practices the higher 
morality to such an extent that becomes practically selfless In all his 
actions. No inducement whether fame, wealth, honor, or worldly gain 
could induce him to do anything contrary to his princIples. 

Theravadan PracHHoners and Panna-Paramia: In order to 
understand clearly what 1s beneficial and what 1s InJurious to beings, 
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Bodhisattvas purify their wisdom. Wisdơm ¡is a gafe oƒ Dharma- 
Illumination: The prajna-paramita 1s a gate of Dharma-1llumination; for 
with it, we eradicate the darkness of Iignorance. Among the basic 
desires and passlons, Ignorance has the deepest roots. When these roofts 
are loosened, all other desires and passlons, øgreed, anger, attachment, 
arrogance, doubt, and wrong views are also uprooted. Wisdom ¡s the 
primcipal means oƒ aftaming Nirana: The prajina wisdom_ which 
enables one to reach the other shore, 1.e. wisdom for salvation; the 
highest of the six paramitas, the virtue of wisdom as the princiIpal 
means of attaining nirvana. It connotes a knowledge of the 1llusory 
character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
preJjudice, and heresy. In order to obtain wIsdom-paramita, practitioner 
must make a great effort to meditate on the truths of Iimpermanence, 
no-self, and the dependent origination of all things. Once the roots of 
Ipnorance are severed, we can not only liberate ourselves, but also 
teach and guide fooloish beings to break through the Iimprisonment of 
birth and death. 

Theravadan Practiioners and Sacca-Paramifa: In the Hi Jataka 
and the Mahasutasoma Jataka, Bodhisattva 1s trustworthy, sincere and 
honest. What he thinks, he speaks. There 1s perfect harmony 1n his 
thoughts, words and deeds. He does not use flattery to win the hearts of 
others, does not exhort himse]lf to win their admiration, does not hide 
his defects or vainly exhibits his virtues. The praise-worthy he praIses 
without malice. The blameworthy he blames Judiciously, not with 
contempt but out of compassion. He honors the word of others as he 
honors his own. Zen practiioners should cultivate the Bodhisattvas" 
Sacca-paramita. Once Bodhisattvas have promised to give or do 
something they do not break theIr promise. So, “Sacca” 1s here meant 
the fulfillment of oneÌs promise. This 1s one of the salient 
characterisitcs of a any cultivator, for he 1s not breaker of his word. He 
acts as he speaks, he speaks as he acts. He makes truth his guide and 
holds 1t his duty to keep his word. He ponders well before he makes his 
promnse. 

Theravadan PracHHoners and Adithana-Paramita: Adithana” ¡s 
a resolue determinafon: “Adithana” 1s  translated as  resolute 
determination. Without this firm determination, the other perfections 
cannot be fulfilled and they work for the wealth and welfare of beings. 
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lt is compared to the foundation of a building. Thịs wIll-poWer forces 
all obstructions out of Bodhisattva path and no matter what may come 
to him, sickness, grIef, or disaster, he never turns his eyes away from 
his goal. For Instance, the Bodhisattva Siddhartha made a firm 
determination to renounce his royal pleasure and gain enlightenmeit. 
SIX long years, If Was a superhuman strugsle. He had to endure 
manifold hardships and face Iinnumerable difficultes. At a crucial 
moment, when he most needed their help, his five favorite disciples 
deserted him. Yet he did give up his effort. The Bodhisattva 1s a man of 
1ron determination, whose high principles cannot be shaken to do good. 
None could tempt him to do anything contrary to those principles. Às 
Ooccasion demands, he 1s as soft as a flower and as firm as a rock. Vows 
are like a boat which can carry wus across the sea oƒ birth and death to 
the other shore oƒ Nirvana:. The power oŸ vows eradicates heavy 
karma, wipes away all illnesses of mind and body at their karmic 
source, subdues demons and can move gods and humans to respect. 
Thus, devoted practiioners should be ¡ssued from the realm of the 
Buddha-teaching, always accomplish the preservation of the Buddha- 
teaching, vow fo sustain the lineage of Buddhas, be oriented toward 
rebirth in the family of Buddhas, and seek omniscient knowledge. All 
Buddhists want to cross the sea of sufferings and afflictions while vows 
are like a boat which can carry them across the sea of birth and death 
to the other shore of NÑirvana. Some Buddhists learn to practice special 
vows from Avalokitesvara Bodhisattva, Medicine Buddha or Amitabha 
Buddha, etc. This 1s good, but these vows are still their speclal vows. 
Zen practitioners must make our own vows. When set up our own VOWs 
that means we have our own aim to reach In cultivation. Besides, once 
we have made our vows, even If we want to slack off in our cultivation, 
we won”t dare, because the vows were already sealed in our mind. 
Vow is something that comes from the heart and soul-: Vow 1s something 
that comes from the heart and soul, a deep rooted promise, swearing to 
be unrelenting in seeking to atfain a goal. Thịs 1s having a cerftain mind- 
set or something one wishes to achieve and never give up until the 
obJective 1s realized. Thus, there there should be absolutely no reason 
whatsoever that should cause one to regress or give up that vow or 
promise. Practitioners should vow to follow the teachings to cultivate to 
become Buddhas, then to use the magniicen Dharma of 
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enlightenment of the Buddhas and vow to give them to all sentient 
beings to abandon theIr Ignorance to cross over to enliphtenment, to 
abandon delusion to follow truths. Vow 1s also to wish sincerely, 
praying to find liberation from the sufferings of this saha World in this 
very life. 

Theravadan Practiioners and Metta-Paramifa: With unshakable 
kindness, Bodhisattvas are helpful to all. “Ketta” 1s loving-kindness. In 
SanskrIt 1t 1s Maltri. It 1s benevolent, øoodwIll or friendliness, wish for 
the happiness of all beings without exception. It 1s “Metta” that prompts 
a Bodhisattva to renounce personal deliverance for the sake of others. 
He is permeated with boundless goodwill towards all beings, 
1rrespecfive of caste, creed, color or sex. Since he 1s the embodiment of 
universal love, he fears none, nor 1s he feared by any. He ever 
cherishes In his heart boundless goodwill towards all that live. 

Theravadan PracHHoners and Upekkha-Paramifq: Equanimfy ¡s 
the mỉnd in equilibrium, which is above the distinction oƒ things or 
persons: Equanimity 1s one of the chief Buddhist virtues, that of 
renunciation, leading to a state of Iiddifference without pleasure or 
pann, or independence of both. It is defined as the mind in equilibrium, 
1e. above the distincion of things or persons, of self or others; 
indifferent, having abandoned the world and all things, and having no 
affections or desires. Once we have fully developed Upeksa, we will 
feel true compassion for all beings, and we will have the ability to 
eliminate any partiality from our dally attitudes toward other people. 
Usually, our view of others dominated by varilous kinds of 
discriminating emotions. We always feel closeness and sympathy 
toward loved ones. In contrast, toward strangers we always feel distant 
and indifferent, and for those we dislike we feel aversion or contempt. 
That 1s to say we always classfy friends and enemies clearly. 
However, we should always remember that our sympathy, closeness 
and/or hatred have no effect on others, these feelings do not nurture or 
harm others. It is we who wIll suffer the ill-consequences of our 
actions. Upeksa 1s one of the seven Bodhyangas. The Buddha taught: 
“Hf one wishes to penetrate Into the profound realm of liberation of the 
Maha-Bodhisattvas, Buddhists must first be able to let go of all of the 
five desires of ordinary people.” Equanimify means do not expect 
anything Im refurn: The tenth paramita 1s equanimity. By reason of 
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therr equanimity, Bodhisattvas do not expect anything in return. The 
Pali term “Upekkha” Is composed of “Upa”, which means Justly, 
1mpartially or rightly and “ikkha” means to see, discern or view. The 
etymological meaning of the term 1s discerning rightly, viewing Justly 
or looking impartially, that 1s, without attachment or aversion, without 
favor or disfavor. Here the term 1s not used in the sense of indifference 
or neutral feeling. The most diffiicult and most essential of all 
perfections 1s this equanimity, especially for a layman who has to live 
in an ill-balanced world with fluctuating fortunes. Slights and Insults 
are the common lot of humamity. So are praise and blame, loss and 
gam, pain and pleasure. Amidst all such vicissitudes of le a 
Bodhisattva tries to stand unmoved like a firm rock, exercising perfect 
equanimity. Defachmenmf is the aHfitude oƒ those who give up, ƒorget, do 
not attach any tứ mportance ƒor what they have done ƒor the benefit oƒ 
ofhers: In general, we feel proud, self-agsrandized when we do 
something to help other people. Quarrels, conflicts, or clashes between 
men or groups of men are due to passions such as greed or anger 
whose source can be appraised as self-attachment or dharma- 
attachment. The Buddha taught that 1f there 1s someone who misJudges 
us, we must feel pity for him; we must forgive him 1n order to have 
peace In our mind. The Bodhisattvas have totally liberated themselves 
†rom both self-attachment and dharma-attachment. When people enJoy 
material or spiritual pleasures, the Bodhisattvas also rejoIce, from theIr 
sense of compassion, pity, and inner joy. They always consider human 
beings as their benefactors who have created the opportunitles for 
them to practice the Four Immeasurable Minds on ther way to 
Enlightenment. In terms of the Immeasurable Detachment, the 
Bodhisattvas consider all men equal, the clever as the sftupid, 
themselves as others, they do everything as they have done nothing, 
say everything as they have said nothing, attain all spiritual levels as 
they have attained nothing. 

It should be noted that the last four paramitas In the ten paramifas 
are menfion In some sufras as in the Mahayana-Sutralankara, the 
Mahavyutpati Sutra, the Dharma-Sangraha Sutra, and the Dasa- 
bhumika Sutra. They are mentioned only In some sufras and are not 
explained at great length. Pranidana-paramita (skt), or vow paramifa or 
vow for Bodhicitta. Bala-paramifa (skt): power paramifa or strength or 
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manifestations of the ten powers. Upaya-paramita (skÐ: expedient 
paramita or ripht methods or means. Jnana-paramita (skt): knowledge 
paramita or knowledge of the true definition of all đharmas. There are 
also the ten paramitas according to the Yogacara philosophers: Dana- 
paramita or almsgiving, Sila paramita or moral conduct, Ksanti 
paramiata or endurance, Virya-paramita or vigor, Dhyana-samadhi- 
paramita or meditation, Knowledge, Upaya paramita or skill-in-means 
Or use of expedient means, Pranidhana paramita or vow, Bala-paramita 
or force of purpose, PraJna paramita or Prajna Wisdom or real wisdom. 
According to the Yogacara philosophers all the last four paramifas are 
regarded as the amplification of the above sixth paramita. 


256 


257 


Phụ Lục 
Appendices 


258 


259 


Phụ Lục A 
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Bát Nhã Theo Quan Điểm 
Đại Thừa Và Thiền Tông 


Phạn ngữ “PraJna” thường được dịch là “tri thức” trong Anh ngữ, 
nhưng chính xác hơn phải dịch là “trực giác.” Đôi khi từ này cũng được 
dịch là “trí tuệ siêu việt.” Sự thực thì ngay cả khi chúng ta có một trực 
giác, đối tượng vẫn cứ ở trước mặt chúng ta và chúng ta cảm nhận nó, 
hay thấy nó. Ở đây có sự lưỡng phân chủ thể và đối tượng. Trong “Bát 
Nhã” sự lưỡng phân này không còn hiện hữu. Bát Nhã không quan tâm 
đến các đối tượng hữu hạn như thế; chính là toàn thể tính của những sự 
vật tự ý thức được như thế, và cái toàn thể tính này không hề bị giới 
hạn. Một toàn thể tính vô hạn vượt qua tầm hiểu biết của phàm phu 
chúng ta. Nhưng trực giác Bát Nhã là thứ trực giác tổng thể “không thể 
hiểu biết được bằng trí của phàm phu” về cái vô hạn này, là một cái gì 
không bao giờ có thể xảy ra trong kinh nghiệm hằng ngày của chúng ta 
trong những đối tượng hay biến cố hữu hạn. Do đó, nói cách khác, Bát 
Nhã chỉ có thể xảy ra khi các đối tượng hữu hạn của cảm quan và trí 
năng đồng nhất với chính cái vô hạn. Thay vì nói rằng vô hạn tự thấy 
mình trong chính mình, nói rằng một đối tượng còn bị coi là hữu hạn, 
thuộc về thế giới lưỡng phân của chủ thể và đối tượng, được tri giác 
bởi Bát Nhã từ quan điểm vô hạn, như thế gần gũi với kinh nghiệm con 
người của chúng ta hơn nhiều. Nói một cách tượng trưng, hữu hạn lúc 
ấy tự thấy mình phản chiếu trong chiếc gương của vô hạn. Trí năng cho 
chúng ta biết rằng đối tượng hữu hạn, nhưng Bát Nhã chống lại, tuyên 
bố nó là cái vô hạn, vượt qua phạm vi của tương đối. Nói theo bản thể 
luận, điều này có nghĩa là tất cả những đối tượng hay hữu thể hữu hạn 
có được là bởi cái vô hạn làm nên tảng cho chúng, hay những đối 
tượng tương đối giới hạn trong phạm vi của vô hạn mà không có nó 
chúng chẳng có dây neo gì cả. Có hai loại Bát Nhã. Thứ nhất là thế 
gian Bát nhã. Thứ hai là xuất thế gian Bát nhã. Lại có thực tướng bát 
nhã và quán chiếu bát nhã. Thực tướng bát nhã là phần đầu của Bát 
Nhã Ba La Mật hay trí tuệ gốc. Quán chiếu Bát nhã là phần thứ nhì 
của Bát Nhã Ba La Mật hay trí tuệ đạt được qua tu tập. Lại có cộng 
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bát nhã và bất cộng bát nhã. Cộng bát Nhã là ba giai đoạn của Thanh 
văn, Duyên giác và Bồ Tát. Bất cộng bát nhã là loại bát nhã của học 
thuyết toàn thiện Bồ Tát. Bát nhã có nghĩa là Trí tuệ khiến chúng sanh 
có khả năng đáo bỉ ngạn. Trí tuệ giải thoát là ba la mật cao nhất trong 
lục ba la mật, là phương tiện chánh để đạt tới niết bàn. Nó bao trùm sự 
thấy biết tất cả những huyễn hoặc của thế gian vạn hữu, nó phá tan 
bóng tối của sĩ mê, tà kiến và sai lạc. Có ba loại Bát Nhã. Thứ nhất là 
thực tướng bát nhã, tức là trí huệ đạt được khi đã đáo bỉ ngạn. Thứ nhì 
là quán chiếu bát nhã, tức là phần hai của trí huệ Bát Nhã. Đây là trí 
huệ cần thiết khi thật sự đáo bỉ ngạn. Thứ ba là phương tiện Bát Nhã 
(Văn tự Bát nhã), hay là trí huệ hiểu biết chư pháp giả tạm và luôn 
thay đổi. Đây là trí huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. 
Theo Kinh Pháp Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Này thiện tri 
thức, “Ma Ha Bát Nhã Ba La Mật” là tiếng Phạn, dịch là đại trí tuệ 
đến bờ kia, nó phải là hành nơi tâm, không phải tụng ở miệng. Miệng 
tụng mà tâm chẳng hành như huyễn như hóa, như sương, như điển. 
Miệng niệm mà tâm hành ắt tâm và miệng hợp nhau, bản tánh là Phật, 
ha tánh không riêng có Phật. Này thiện tri thức, sao gọi là Bát Nhã? 
Bát Nhã nghĩa là “trí tuệ.” Tất cả chỗ, tất cả thời, mỗi niệm không 
ngu, thường hành trí huệ tức là Bát Nhã hạnh. Một niệm ngu khởi lên, 
tức là Bát Nhã bặt. Một niệm trí khởi lên, tức là Bát Nhã sanh. Người 
đời ngu mê không thấy Bát Nhã, miệng nói Bát Nhã mà trong tâm 
thường ngu, thường tự nói ta tu Bát Nhã, niệm niệm nói không nhưng 
không biết được chơn không. Bát Nhã không có hình tướng, tâm trí tuệ 
ấy vậy. Nếu khởi hiểu như thế tức gọi là Bát Nhã trí. “Prajna” là từ 
Phạn ngữ có nghĩa là trí tuệ (ý thức hay trí năng). Có ba loại bát nhã: 
thật tướng, quán chiếu và văn tự. Bát Nhã còn có nghĩa là thực lực 
nhận thức rõ ràng sự vật và những nguyên tắc căn bản của chúng cũng 
như xác quyết những gì còn nghi ngờ. Bát Nhã Ba La Mật Kinh diễn tả 
chữ “Bát Nhã” là đệ nhất trí tuệ trong hết thảy trí tuệ, không gì cao 
hơn, không gì so sánh bằng (vô thượng, vô tỷ, vô đẳng). Bát Nhã hay 
cái biết siêu việt nghĩa là ý thức hay trí năng (Transcendental 
knowledge). Theo Phật giáo Đại thừa, do trí năng trực giác và trực 
tiếp, chứ không phải là trí năng trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm 
phu mà con người có thể đạt đến đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng 
đồng nghĩa với thực hiện đại giác. Chính trí năng siêu việt nầy giúp 
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chúng ta chuyển hóa mọi hệ phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, 
chứ không ở lòng thương xót hay thương hại của bất cứ ai. 

Phật tử chơn thuần, bất cứ ở đâu và bất cứ lúc nào, từng hành động 
của chúng ta phải luôn khế hợp với “trí tuệ Bát Nhã”. Phàm phu luôn 
khoe khoang nơi miệng, nhưng tâm trí lại mê mờ. Trí tuệ Bát Nhã là 
lấy trí tuệ quán chiếu cái lý thực tướng hay nhờ thiển quán mà giác 
ngộ được chân lý, vì đây là trí tuệ giải thoát hay Bát Nhã Ba La Mật là 
mẹ của chư Phật. Bát nhã là ngọn đao trí tuệ có khả năng cắt đứt phiền 
não và ác nghiệp. Bát Nhã là sự hiểu biết trực giác. Nói chung, từ này 
chỉ sự phát triển sự hiểu biết trực giác là ý niệm chủ yếu trong Phật 
giáo. Theo Phật giáo Đại thừa, “bát nhã ba la mật” là ba la mật thứ sáu 
trong sáu ba la mật mà một vị Bồ Tát tu hành trên đường đi đến Phật 
quả, và do trí năng trực giác và trực tiếp, chứ không phải là trí năng 
trừu tượng và phục tùng trí tuệ phàm phu mà con người có thể đạt đến 
đại giác. Việc thực hiện trí năng cũng đồng nghĩa với thực hiện đại 
giác. Chính trí năng siêu việt nây giúp chúng ta chuyển hóa mọi hệ 
phược và giải thoát khỏi sanh tử luân hồi, chứ không ở lòng thương xót 
hay thương hại của bất cứ ai. Bát Nhã là sự thấy biết bất thình lình. Bát 
Nhã quả thật là một thuật ngữ biện chứng chỉ cái tiến trình tri thức đặc 
biệt được biết đến như là “thấy bất thình hình,” hay “bỗng thấy,” “chợt 
thấy,” không theo bất cứ một định luật hay lý luận nào; vì khi Bát Nhã 
vận hành thì người ta tự thấy cái không của vạn hữu một cách bất ngờ 
và kỳ diệu. Điều này xảy ra một cách bất thân và không do kết quả 
của lý luận, mà vào lúc ấy lý luận như bị quên lãng, và nói theo cách 
tâm lý, đó là vào lúc năng lực của ý chí đi đến chỗ thành tựu. Cái dụng 
của Bát Nhã mâu thuẫn với tất cả những gì chúng ta có thể nhận thức 
về thế giới này; nó thuộc về một trật tự hoàn toàn khác với trật tự của 
cuộc sống bình thường của chúng ta. Nhưng điều này không có nghĩa 
Bát Nhã là một cái gì đó hoàn toàn cách biệt với đời sống, với tư tưởng 
chúng ta, một cái gì đó phải đến với chúng ta từ cái nguồn nào đó 
không biết và không thể biết được, bằng phép lạ. Nếu vậy, Bát Nhã sẽ 
không thể có lợi ích gì cho chúng ta và chúng ta không thể đạt được 
giải thoát. Quả thật vai trò của Bát Nhã là bất liên tục và nó làm gián 
đoạn bước tiến của suy luận hợp lý, nhưng Bát Nhã không ngừng hiện 
diện dưới sự suy luận này và nếu không có nó chúng ta không thể suy 
luận gì cả. Cùng một lúc Bát Nhã vừa ở trên vừa ở trong quá trình suy 
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luận. Về hình thức mà nói, điều này mâu thuẫn, nhưng sự thật do chính 
mâu thuẫn này khả hữu cũng do Bát Nhã đem lại. 

Hầu như tất cả văn học tôn giáo đều chứa đầy những mâu thuẫn, 
phi lý và nghịch lý, và không bao giờ có thể có được, và đòi hỏi tin và 
chấp nhận những thứ ấy như là chân lý mặc khải, chính là vì tri thức 
tôn giáo đặt căn bản trên sự vận hành của Bát Nhã. Một khi người ta 
thích quan điểm Bát Nhã thì tất cả những phi lý cốt yếu của tôn giáo 
trở nên có thể hiểu được. Nó giống như một mẩu chuyện châm biếm 
hay cần phải thưởng thức. Trên mặt phải của nó phơi ra một sự lộn xộn 
hầu như khó tin của cái đẹp, và người nhận thức sẽ không vượt qua 
được những sợi chỉ rối beng. Nhưng ngay khi câu chuyện châm biếm bị 
đảo ngược thì tánh cách phức tạp và thần tình của cái đẹp ấy hiện ra. 
Bát Nhã gồm trong sự đảo ngược này. Cho đến bây giờ con mắt nhận 
thức bể mặt của cái áo, bề mặt duy nhất mà nó thường cho phép chúng 
ta quan sát. Bây giờ bỗng nhiên cái áo bị lộn trái, chiều hướng của cái 
thấy thình lình bị gián đoạn, không có sự liên tục nào của cái nhìn. Tuy 
nhiên do sự gián đoạn này, toàn bộ cấu trúc của cuộc sống bỗng nhiên 
được nhận thức, đó là “thấy trong tự tánh.” Chính Bát Nhã đặt những 
bàn tay của nó lên “Tánh Không,” hay “Chơn Như,” hay “Tự Tánh.” 
Và bàn tay này không đặt lên cái mà nó hình như hiện hữu. Điều này 
rõ ràng phát sinh từ cái mà chúng ta đã nói quan hệ đến những sự việc 
tương đối. Cho rằng tự tánh ở bên kia lãnh vực ngự trị của thế giới 
tương đối, sự nắm lấy nó bằng Bát Nhã không thể có nghĩa theo nghĩa 
thông thường của thuật ngữ này. Nắm lấy mà không phải là nắm lấy, 
sự xác quyết không thể tránh được nghịch lý. Theo thuật ngữ Phật 
giáo, sự nắm lấy này có hiệu quả bằng sự không phân biệt, nghĩa là 
bằng sự phân biệt có tính cách không phân biệt. Cái quá trình đột 
nhiên, gián đoạn, nó là một hành động của tâm, nhưng hành động này, 
dù rằng không phải là không có ý thức, phát sinh từ chính tự tánh, tức 
là vô nệm. 

Ngày nào đó Bát Nhã phải được phát khởi trong tự tánh; vì chừng 
nào chúng ta chưa có kinh nghiệm này thì không bao giờ chúng ta có 
được cơ hội biết Phật, không những chỉ nơi bản thân chúng ta mà còn 
nơi những người khác nữa. Nhưng sự phát khởi này không phải là một 
hành động đặc thù thành tựu trong lãnh vực ngự trị của ý thức thực 
nghiệm, và việc này cũng có thể đem so sánh với phản ảnh của mặt 
trăng trong dòng suối; nó không phải liên tục; nó ở bên kia sanh tử; 
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cũng như khi người ta bảo nó chết, nó không biết chết; chỉ khi nào đạt 
được trạng thái vô tâm thì mới có những thuyết thoại chưa từng được 
nói ra, những hành động chưa từng được thực hiện. Theo Lục Tổ Huệ 
Năng trong Kinh Pháp Bảo Đàn, Bát Nhã được phát khởi trong tự tánh 
theo cách “bất thình lình”, chữ bất thình nh ở đây không có nghĩa là 
tức thì, theo cách bất ngờ hay thình lình, nó cũng có nghĩa là hành vi tự 
phát, nó là cái thấy, không phải là một hành động có ý thức thuộc 
phần tự tánh. Nói cách khác, ánh sáng của Bát Nhã phóng ra từ vô 
niệm tuy nhiên nó không bao giờ rời vô niệm; Bát Nhã ở trong vô thức 
về sự vật. Đây là cái mà người ta ám chỉ khi nói rằng “thấy là không 
thấy và không thấy là thấy,” hoặc khi nói rằng vô niệm hay tự tánh, trở 
nên ý thức chính nó bằng phương tiện Bát Nhã, tuy nhiên trong ý thức 
này nó không có sự phân cách nào giữa chủ và khách. Do đó, Lục Tổ 
Huệ Năng nói: “Ai hiểu được chân lý này tức thì không nghĩ, không 
nhớ và không dính mắc.” Nhưng chúng ta phải nhớ rằng Lục Tổ Huệ 
Năng không bao giờ giảng một giáo pháp nào về cái “Vô” đơn giản 
hay về sự bất động đơn giản và Ngài không cậy đến quan niệm về cái 
vô tri trong vấn để đời sống. Cũng theo Lục Tổ Huệ Năng, Bát Nhã là 
cái tên đặt cho “Tự Tánh,” hay chúng ta còn gọi nó là “Vô Thức,” khi 
nó tự ý thức chính nó, hay chính xác hơn, chính hành động trở thành ý 
thức. Do đó Bát Nhã chỉ về hai hướng: Vô thức và thế giới của ý thức 
hiện mở ra. Hình thái thứ nhất được gọi là Trí Vô Phân Biệt và hình 
thái kia là Trí Phân Biệt. Khi chúng ta quan hệ với hướng đi ra ngoài 
của ý thức và phân biệt tại điểm quên hướng kia của Bát Nhã, hướng 
quy tâm về Vô thức, chúng ta có thuật ngữ được biết dưới tên “Trí 
Tưởng Tượng.” Hay chúng ta có thể nói ngược lại: khi trí tưởng tượng 
tự xác định, Bát Nhã bị che khuất, sự phân biệt ngự trị làm chủ, và bể 
mặt thanh tịnh, không vô nhiễm của Vô Thức hay Tự Tánh hiện thời bị 
che mờ. Những ai chủ trương “vô niệm” hay “vô tâm” đều mong chúng 
ta ngăn Bát Nhã khỏi lạc theo hướng phân biệt và chúng ta cương 
quyết quay cái nhìn theo hướng kia. Đạt vô tâm có nghĩa là, nói một 
cách khách quan, phát hiện ra trí vô phân biệt. Khi quan niệm này 
được phát triển thêm, chúng ta hiểu được nghĩa của vô tâm, trong tư 
tưởng Thiền. 

Bát Nhã, sự phát khởi của ý thức trong Vô Thức, vận hành trong 
một chiều hướng nhị bội. Một tiến đến vô thức và một hướng đến ý 
thức. Bát Nhã hướng về vô thức là Bát Nhã nói một cách riêng biệt, 
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trong khi ấy Bát Nhã của ý thức bây giờ được gọi là tâm, với cách viết 
thường. Từ cái tâm này thế giới nhị nguyên phát khởi: chủ thể và 
khách thể, ngã bên trong và thế giới bên ngoài, vân vân. Đo đó người 
ta cũng có thể phân biệt hai hình thái trong tâm: tâm Bát Nhã vô phân 
biệt và tâm đối đãi. Tâm của hình thái thứ nhất thuộc về thế giới này, 
nhưng chừng nào nó còn liên hệ với Bát Nhã, nó còn giao thiệp trực 
tiếp với Vô Thức, thì nó là Tâm, trong khi ấy tâm của hình thái thứ nhì 
hoàn toàn là của thế giới này, nếu muốn, nó hòa lẫn với các yếu tố tạp 
đa. Cái tâm thứ hai, Lục Tổ Huệ Năng gọi là “Niệm.” Ở đây tâm là 
niệm và niệm là tâm. Theo quan điểm tương đối, tâm của hình thái thứ 
nhất có thể gọi là “vô tâm” đối lại với “hữu tâm” của hình thái thứ nhì. 
Trong khi cái sau thuộc về phía bên này của kinh nghiệm thường nhật 
của chúng ta, cái trước thì siêu việt; theo thuật ngữ của triết học Thiền, 
nó là cái “không phải tâm,” hay “vô tâm” hay “vô niệm.” 


Prajna According to the Poinf oƒ View 0ƒ 
the Mahayana and the Zen Sect 


The Sanskrit term PraJna 1s ordinarily translated as “knowledge” In 
English, but to be exact “intuilon” may be better. It 1s sometimes 
translated as “transcendental wisdom.” The fact 1s even when we have 
an Intuition, the obJect 1s stilÏ 1n front of us and we sense 1t, or DerceIve 
1, Or see 1{. Here 1s a dichotomy of subJect and obJect. In praJna this 
dichotomy no longer exIsts. Prajna 1s not concerned with finite obJects 
as such; It 1s the totality of things becoming conscIous of itself as such. 
And this totality 1s not at all limited. An Infinite tofality 1s beyond our 
ordinary human comprehension. But the praJjna-intuition 1s this 
“ncomprehensible” totalisic untutlon of the nnfinite, which 1s 
something that can never take place In our daily experience limited to 
finite obJecfs or events. The praJna, therefore, can take place, In other 
words, only when finite objects of sense and intellect are Identified 
with the Infinite 1tself. Instead of saying that the Infinite sees 1fself, 1t 1s 
much closer to our human experience to say that an obJect regarded as 
finite, as belonging in the dichotomous world of subJect and obJect, 1s 
perceived by prajna from the point of view of Infinity. Symbolically, 
the finite then sees 1tself reflected In the mirror of Iinfiimty. The 
Iintellect Informs us that the obJect 1s finite, but praJna contradicts, 
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declaring 1t to be the Inimte beyond the realm of relativity. 
Ontologically, this means that all finite obJects or beings are possible 
because of the Infinite underlying them, or that the obJects are 
relatively and therefore limitedly laid out in the field of Innfinity without 
which they have no moorings. There are two kinds of prajna. Flrst, 
temporal wisdom. Second, supernatural wisdom. There are also 
original wisdom and contemplative wisdom. Original wisdom 1s the 
first part of the PraJnaparamita. Contemplative wIisdom 1s the second 
part of the PraJnaparamita, or the wisdom acquired from cultivation or 
contemplation. There are also praJna of the three stages of Sravaka and 
Pratyeka-buddha and the Imperfect bodhisattva sect. The prajna of the 
perfect bodhisattva teaching. PraJjna means “Enlightened wIisdom,” the 
wisdom which enables one to reach the other shore, 1.e. wIsdom for 
salvation; the highest of the six paramitas, the virtue of wisdom as the 
pñncipal means of atfaining nirvana. lt connotes a knowledge of the 
1llusory character of everything earthly, and destroys error, Ignorance, 
prejudice, and heresy. There are three prajnas or perfect 
enliphtements. The first part of the praJnaparamita. The wisdom 
achieved once crossed the shore. The second part of the 
praJnaparamita. The necessary wisdom for actual crossing the shore of 
births and deaths. Third, the wisdom of knowing things in theTr 
temporary and changing condition. The necessary wIisdom for vowing 
to cross the shore of births and deaths. 

According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patriarch, Hui-Neng, taught: “Good Knowing 
Advisors, Maha Prajna Paramita 1s a Sanskrit word which means “gøreat 
wisdom which has arrived at the other shore.' It must be pracficed In 
the mind, and not Just recited in words. When the mouth recites and the 
mind does not practice, 1t 1s like an 1llusion, a transformation, dew 
drops, or lightning. However, when the mouth recites and the mind 
practices, then mind and mouth are In mutual accord. One”s own 
original nature 1s Buddha; apart from the nature there is no other 
Buddha. Good Knowing Advisors, what 1s meant by “PraJna?* Prajna In 
our language means wisdom. Everywhere and at all times, in thought 
after thought, remain undeluded and practice wisdom constantly; that 1s 
PraJna conduct. PraJna 1s cut off by a single deluded thought. By one 
wise thought, Prajna 1s produced. Worldly men, deluded and confused, 
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do not see PraJna. They speak of 1t with their mouths, but their minds 
are always deluded. They constantly say of themselves, “I cultivate 
Prajnal*" And though they continually speak of emptiness, they are 
unaware of true emptiness. PraJna, without form or mark, 1s just the 
wisdom of the mind. If thus explained, this 1s PraJna wisdom. PraJna 1s 
a Sanskrit term which means wisdom. There are three kinds of praJna: 
real mark praJna, contemplative praJna, and literary praJna. PraJna also 
means the real power to discern things and their underlying principles 
and to decide the doubtful. The PraJna-paramita-sutra describes 
“prajna” as supreme, highest, incomparable, unequalled, unsurpassed. 
Prajna means real wIsdom or transcendental wisdom. According to the 
Mahayana Buddhism, only an Iimmediate experlenced Infuitive 
wisdom, not intelligence can help man reach enlightenment. Therefore, 
to achieve prajna 1s synonymous with to reach enlightenment. One of 
the two perfections required for Buddhahood, the wisdom which 
enables us to transcend disire, attachment and anger so that we wIll be 
emancipated (not throught the mercy of any body, but rather through 
our own power of wIll and wisdom) and so that we will not be reborn 
again and again In “samsara” or transmigration. 

At anywhere and at all time, Devout Buddhists” actions must be In 
accordance with “PraJna” at all trme. Worldly people always brag with 
ther mouths, but their minds are always deluded. The prajna or 
wisdom of meditative enlightenment on reality, for praJna 1s wisdom 
for salvation, and through wisdom 1s the mother or source of all 
Buddhas. Prajna 1s the spear of wisdom, which 1s able to cut off illusion 
and evil. PraJna 1s the Intuitive understanding. In general, this refers to 
the development of intuitive understanding of key Buddhist concepts. 
According to the Mahayana Buddhism, the “praJna paramita” or the 
“perfection of wisdom” 1s the sixth of the perfections that a Bodhisattva 
cultivates on the path to Buddhahood, and only an immediate 
experienced ¡intuitive wisdom, not Intelligence can help man reach 
enlightenment. Therefore, to achieve praJna 1s synonymous with to 
reach enliphtenment. One of the two perfectlons required for 
Buddhahood. The wisdom which enables us to transcend disire, 
attachment and anger so that we will be emancipated (not throught the 
mercy of any body, but rather through our own power of will and 
wisdom) and so that we wIll not be reborn again and again In 
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“samsara” or transmigration. Prajna 1s abruptly seeing. PraJna 1s really 
a dialectical term denoting that this special process of knowing, known 
as “abruptly seeing,” or “seeing at once,” does not follow general laws 
Of logic; for when praJna functions one finds oneself all of a sudden, as 
1f by a miracle, facing Sunyata, the emptiness of all things. This does 
not take place as the result of reasoning, but when reasoning has been 
abandoned as futile, and psychologically when the wIlli-poWer 1s 
brought to a finish. The use of prajna contradicts everything that we 
may conceive of things worldly; 1t 1s altogether of another order than 
our usual le. But this does not mean that Prajna 1s something 
altogether disconnected with our life and thought, something that 1s to 
be given to us by a miracle from some unknown and unknowable 
source. If this were the case, praJna would be no possible use fo us. Ït 1s 
true that the functioning of PraJna 1s discrete, and interrupting to the 
progress of logical reasoning, but all the time 1t underlies 1t, and 
without Prajna we cannot have any reasoning whatever. Prajna 1s at 
once above and in the process of reasoning. This 1s a contradiction, 
formally considered, but in truth this contradiction itself 1s made 
possIble because of PraJna. 

That most of religious literature 1s filled with contradictions, 
absurdities, paradoxes, and 1mpossibilities, and demands to believe 
them, to accept them, as revealed truths, 1s due to the fact that religious 
knowledge 1s based on the working of PraJna. Once this viewpoint of 
PrajJna 1s gained, all the essential Irratonalitiles found 1n religion 
become Intelligible. It is like appreciating a fine piece of brocade. Ôn 
the surface there 1s an almost bewildering confusion of beauty, and the 
professional fails to trace the Intricacies of the threads. But as soon as It 
1s furned over all the Intricate beauty and skill 1s revealed. PraJna 
consIsts 1n this turning-over. The eye has hitherto followed the surface 
of the cloth, which 1s indeed the only side ordinarily allows us to 
survey. Now the cloth 1s abruptly turned over; the course of the 
eyesight 1s suddenly Interrupted; no continuous gøazing 1s possible. Yet 
by this Interruption, or rather disruption, the whole scheme of life 1s 
suddenly grasped; there 1s the “seeing Into one”s self-nature.” Ít 1s 
Prajna which lays its hands on Emptiness, or Suchness, or self-nature. 
And this laying-hands-on 1s not what 1t seems. Thịs 1s self-evident from 
what has already been said concerning things relative. Because the 
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self-nature is beyond the realm of relativity, 1s being grasped by 
PraJna cannot mean a grasping In 1s ordinary sense. The grasping must 
be no-grasping, a paradoxical statement which 1s Inevitable. To use 
Buddhist terminology, this grasping 1s accomplished by non- 
discrimination; that 1s, by discrete, an act of the conscious; not an 
unconscIous act but an act rising from self-nature 1fself, which 1s the 
UnCOnSCIOUS. 

Prajna must once be awakened ¡n self-nature; for unless this 1s 
experienced we shall never have a chance of knowing the Buddha not 
only in ourselves but In others. But this awakening 1s no particular deed 
performed In the realm of empirical conscIousness, and for this reason 
It 1s like a lunar reflection 1n the stream; 1t Is neither continuous nor 
discrete; 1t 1s beyond birth and death; even when 1t 1s said to be born, 1t 
knows no birth; even when 1t 1s said to have passed away, 1t knows no 
passing away; It is only when no-mind-ness or the nconscIous 1s seen 
that there are discourses never discoursed, that there are ac(s that 
never acted. According to the Sixth Patriarch Hui Neng in the Platform 
Sutra, PraJna 1s awakened 1n self-nature abruptly, and the term 
“abrupf” not only means “instantaneously`, “unexpectedly` or 
“suddenly', but signifies the idea that the act of awakening which 1s 
seeing is not a conscious deed on the part of self-nature. In other 
words, Prajna flashes from the Unconscious and yet never leaves 1f; 1t 
remains unconscIous of 1t. This 1s the sense of saying that “seeing 1s no- 
seeinsg, and no-seeing 1s seeing,” and that the Unconsclous or self- 
nature becomes conscIous of Itself by means of PraJna, and yet In this 
conscIousness there 1s no separation of subject and obJect. Therefore, 
Hui-Neng says: “One who understands this truth 1s without thought, 
without memory, and without attachment.” But we must remember that 
Hui-Neng never advocated the doctrine of mere nothingness, or mere- 
doing-nothing-ness, nor assumed an unknown quantity in the solution of 
le. Also according to Hui-Neng, PraJna 1s the name given fo self- 
nature, or the Ủnconscious, as we call it, when 1t becomes conscIous of 
1fself, or rather to the act Itself of becoming conscIous. Prajna therefore 
poInts In two directions to the Unconsclous and to the world of 
conscIousness which 1s now unfolded. The one 1s call the PraJna of non- 
discrimination and the other the PraJna of discrimination. When we are 
so deeply Involved in the outgoing direction of consclousness and 
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discrimination as to forget the other direction of Prajna pointing to the 
Unconscious, we have what 1s technically known as “Prapanca,” 
Imagination. Or we may sfate this conversely: when Imagination 
asserts 1tself, PraJna 1s hidden, and discrimination has 1ts own sway, and 
the pure, undefiled surface of the UnconscIous or self-nature 1s now 
dimmed. The advocates of “no-thought” or “no-mind” want us to 
preserve Prajna from going astray In the direction of discrimination, 
and to have our eyes looking steadily In the other direction. To attain 
“no-mind” means to recover, obJectively speaking, the Prajna or non- 
discrimination. When this idea 1s developed in more detail we shall 
comprehend the significance of “no-mind” in Zen thought. 

Prajna, which 1s the awakening of consciousness 1n the 
Unconscious, functions 1n a twofold direction. The one 1s towards the 
Unconscious and the other towards the conscious. The PraJna which 1s 
orientated to the Unconscious 1s Prajna properly so called, while the 
PraJna of consciousness 1s now called mind with the small imitial letter. 
From this mind a dualistic world takes 1fs rise: subJect and obJect, the 
1nner self and the external world, and so on. In the Mind, therefore, two 
aspects are also distinguishable: PraJna-mind of non-discrimination and 
dualistic mind. The mind of the first aspect belongs to this world, but so 
long as 1t linked with PraJna 1t 1s In direct communication with the 
Unconscious, 1t 1s the Mind; whereas the mind of the second aspect 1s 
wholly of this world, and delighted with it, and mixes itself with all 1ts 
multipliciies. The mind of the second aspect, Hui-Neng called 
“thoupht.”” Here, mind 1s thought, and thought is mind. From the 
relative point of view, the mind of the first aspect may be designated 
“no-mind” In contradistinction to the mind of the second aspect. Às the 
latter belongs to this side of our ordinary experlience, so called, the 
former Is a transcendenfal on In terms of Zen philosophy 1s “that which 
1s not the mind,” or “no-mind” or “no-thought.” 
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Phụ Lục B 
Appendix B 


Chúng Loại Bát Nhã 


Theo các truyền thống Phật giáo, có ba loại kiến thức Bát Nhã. 
Thứ nhất là Thực tướng bát nhã: Đây là loại trí huệ đạt được khi đã 
đáo bỉ ngạn. Thứ nhì là Quán chiếu bát nhã: Đây là trí huệ cần thiết 
khi thật sự đáo bỉ ngạn. Thứ ba là Phương tiện Bát Nhã (Văn tự Bát 
nhã): Đây là trí huệ hiểu biết chư pháp giả tạm và luôn thay đổi. Đây 
là trí huệ cần thiết đưa đến ý hướng “Đáo Bỉ Ngạn”. Ngoài ra, còn có 
nhiều loại Trí Bát Nhã khác. Thứ nhất là Bát Nhã Ba la mật hay Trí 
Bát Nhã: Đây là loại trí hiểu rõ các pháp, giữ vững trung đạo. Sự tu 
tập trí tuệ và tâm linh của một vị Bồ Tát đến giai đoạn đạt được trí ba 
la mật, từ đó các ngài thăng tiến tức thời để chuyển thành một vị Phật 
toàn giác. Sự kiện ý có nghĩa nhất của trình độ này và biểu tượng cao 
nhất của sự thành tựu tối thượng của Bồ Tát là bước vào trạng thái 
thiển định của tâm cân bằng được khởi lên từ trí tuệ bất nhị của tánh 
không. Đây cũng là bước khởi đầu của Bồ Tát vào cổng nhất thiết trí 
của một vị Phật, tức là trí tuệ tính hoa nhất. Trí tuệ ba la mật có một 
phẩm chất phân tích như một đặc tính đặc thù của trí bất nhị phát khởi 
khi Bồ Tát đạt đến giai đoạn trí ba la mật. Vì vậy, trí tuệ bình thường 
nghiêng về phần tri giác trong khi trí tuệ ba la mật lại nghiêng về phần 
trực giác. Loại Bát Nhã thứ nhì là Trí Bát Nhã Bồ Đề: Theo Kinh Pháp 
Bảo Đàn, Lục Tổ Huệ Năng dạy: “Nầy thiện tri thức, Trí Bát Nhã Bồ 
Đề, người đời vốn tự có, chỉ nhân vì tâm mê không thể tự ngộ, phải 
nhờ đến đại thiện tri thức chỉ đường mới thấy được tánh. Phải biết 
người ngu người trí, Phật tánh vốn không khác, chỉ duyên mê ngộ 
không đồng, do đó nên có ngu trí. Nay tôi vì nói pháp Ma Ha Bát Nhã 
Ba La Mật, khiến cho các ông, mỗi người được trí tuệ, nên chí tâm 
lắng nghe, tôi vì các ông mà nói. Này thiện tri thức, có người trọn ngày 
miệng tụng Bát Nhã nhưng không biết tự tánh Bát Nhã, ví như nói ăn 
mà không no, miệng chỉ nói không, muôn kiếp chẳng được thấy tánh, 
trọn không có ích gì.” Thứ ba là Bát Nhã Bất Khả Tư Nghì: Còn gọi là 
Bất Khả Tư Nghì Trí. Đây là cái biết hay cái trí vượt ngoài sự hiểu biết 
bình thường hay là cảnh giới trí tuệ bất tư nghì của chư Như Lai (bất tư 
nghì chư Như Lai trí tuệ cảnh giới). Thứ là Bát Nhã Bình Đẳng 
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Tánh: Còn gọi là Bình Đẳng Tánh Trí. Đây là cái trí vượt ra ngoài sự 
phân biệt Tôi Anh, do đó mà dứt bỏ được cái ý niệm về ngã. Cái trí 
xem mọi sự mọi vật đều bình đẳng như nhau. Nhờ có trí này mà người 
ta khởi lên tâm đại bi. Theo lý thuyết Duy Thức, một khi bình đẳng 
tánh trí khởi lên thì bốn thứ ô nhiễm tự ái, tự kiến, kiêu mạn và si mê 
đều tan biến. 7h năm là Bát Nhã Căn Bản: Còn gọi là Căn Bản Trí, 
cũng được gọi là Chân Trí, Chánh Trí, Như Lý Trí, Vô Phân Biệt Trí, 
nghĩa là hiểu biết rõ chân lý mà không có sự phân biệt năng duyên 
hay sở duyên, đây là trí sanh ra nhất thiết chân lý và công đức, đối lại 
với “hậu đắc trí”. Thứ sáu là Chánh Bát Nhã hay Chánh Trí: Đây là 
loại trí huệ chân chánh. Theo Thiền Sư D. T. Suzuki trong Nghiên Cứu 
Kinh Lăng Già, đây là một trong năm pháp tướng. Trí huệ chân chánh 
thấy rõ những lỗi lầm của sự phân biệt của phàm phu. Chánh trí bao 
gồm hiểu đúng bản chất của Danh và Tướng như là sự xác nhận và 
quyết định lẫn nhau. Chánh trí là ở chỗ nhìn thấy cái tâm không bị dao 
động bởi các đối tượng bên ngoài, ở chỗ không bị mang đi xa bởi nhị 
biên như đoạn diệt hay thường hằng, và ở chỗ không bị rơi vào trạng 
thái của Thanh Văn hay Duyên Giác, hay luận điệu của các triết gia. 
Thứ bảy là Diệt Đế Bát Nhã hay Diệt Trí: Cái trí chiếu rõ đạo lý Diệt 
Đế, dứt khổ trừ phiền não. Thứ ám là Diệu Quán Sát Bát Nhã: Còn 
gọi là Diệu Quán Sát Trí. Một trong năm trí được nói đến trong kinh 
điển của tông Chân Ngôn. Trí chuyển từ ý thức mà được, trí phân biệt 
các pháp hảo diệu phá nghi, tương ứng với nước và Phật A Di Đà ở 
Tây phương. Theo Tịnh Độ và Chân Tông, Phật A Di Đà thù thắng hơn 
cả trong số Ngũ Trí Như Lai; mặc dù quốc độ của Ngài ở Tây Phương 
chứ không ở trung ương. Trong số Ngũ Trí Như Lai, Đức Phật A Di Đà 
ở phương Tây có thể đồng nhất với Trung ương Đại Nhật Như Lai, là 
Đức Phật của Pháp Giới Thể Tánh. Các bổn nguyện của Đức A Di 
Đà, sự chứng đắc Phật quả Vô Lượng Quang và Vô Lượng Thọ, và sự 
thiết lập Cực Lạc quốc độ đã được mô tả đầy đủ trong Kinh A Di Đà. 
Thứ chín là Đẳng Giác Bát Nhã: Đẳng Giác Trí, còn gọi là Tịch Chiếu 
Huệ, hay trí huệ của Bồ tát ở Đẳng Giác Vị đã quán triệt thực tánh và 
thực tướng của Niết Bàn. Thứ mười là Định Bát Nhã: Định Trí hay 
Định Tuệ. Đây là loại trí tuệ có được từ định tâm, một trong bốn loại 
trí huệ. Thứ mười một là Đoạn Bát Nhã hay Đoạn Trí: Đây là loại trí 
của sự đoạn diệt hoàn toàn. Khi cái trí của sự đoạn diệt hoàn toàn 
(kshayajnana) được thể chứng thì sẽ không bao giờ còn sự xác định về 
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các phiển não nữa. Thứ mười hai là Giải Thoát Bát Nhã: Giải Thoát 
Trí hay Tuệ Giải Thoát. Các vị A La Hán chỉ đắc được tuệ chứng giải 
thoát, chỉ thích giác ngộ đạo lý, chứ không thích tác dụng công đức của 
sự việc, nên chỉ đoạn được kiến tư phiển não hay chướng ngại của trí 
tuệ vô lậu, chứ không lìa bổ được chướng ngại của thiển định, ví như 
người thích truy cầu tìm hiểu chứ không thích hành trì. 7h mười ba là 
Hậu Đắc Bát Nhã hay Hậu Đắc Trí: Còn gọi là Phân Biệt Trí, tức là 
cái trí chân chánh, sâu kính, ngầm hợp chân như, trí sở đắc theo sau 
căn bản trí. Trí khởi lên từ căn bản trí. Trí có thể phân biệt hiện tượng 
hay sự tướng hữu vi, đối lại với vô phân biệt hay căn bản thực trí của 
Đức Phật. Thứ mười bốn là Khổ Loại Bát Nhã hay Khổ Loại Trí: Đầy 
là một trong tám trí, vô lậu trí hay chân trí sáng suốt do quán “khổ đế” 
mà đắc được (thoát khỏi khổ đau phiền não trong luân hôi sanh tử) 
trong các cõi (dục, sắc và vô sắc). Thứ mười lăm là Khổ Loại Nhẫn Bát 
Nhã: Khổ Loại Nhẫn Trí, một trong tám loại nhẫn khởi lên từ “khổ 
loại trí” quán. Khổ loại trí nhẫn là nhân, khổ loại trí là quả. Thứ mười 
sáu là Khổ Pháp Bát Nhã: Khổ Pháp Trí, một trong Bát Trí, do quán 
khổ đế ở cõi dục giới mà phát sanh trí huệ sáng suốt, chặt đứt mê 
hoặc. Thứ mười bảy là Kiến Bát Nhã: Kiến Trí hay Kiến Huệ (kiến 
tuệ), khởi lên do tu tập thiển định (do sự tu tập thiển định mà được 
phát trí tuệ về các thứ kiến chấp). Thứ mười tám là Lậu Tận Bát Nhã 
hay Lậu tận trí: Lậu tận trí hiện chứng thực tế khởi Bồ Tát hạnh chẳng 
đoạn diệt. Thứ mười chín là Pháp Bát Nhã hay Loại Trí: Trí tuệ quấn 
xét Tứ Đế của Dục giới gọi là Pháp Trí, ví với trí tục hay loại trí quán 
xét tứ đế của hai giới cao hơn là Sắc giới và Vô sắc giới. Thứ hai mươi 
là Nhãn Bát Nhã: Còn gọi là Nhãn trí hay tuệ nhãn. Đây là con mắt trí 
tuệ thấy vạn hữu giai không. Với con mắt nầy, Bồ Tát ném cái nhìn 
vào tất cả những cái kỳ diệu và bất khả tư nghì của cảnh giới tâm linh, 
thấy tận hố thẳm sâu xa nhất của nó. Thứ hai mươi mốt là Nhân Vô 
Ngã Bát Nhã hay Nhân Vô Ngã Trí: Trí huệ của một con người vô ngã. 
Cái trí biết rằng không có cái ngã hay linh hồn. Thứ hai mươi hai là 
Nhất Thiết Trí Bát Nhã hay Nhất Thiết Trí Trí: Đây là trí tuệ của chư 
Phật (bổ đề, toàn giác và thanh tịnh). Thứ hai mươi ba là Như Lai Bát 
Nhã hay Như Lai Trí: Chư Bồ Tát biết Như Lai trí vô biên nên chẳng 
dùng chừng ngăn đo lường (chư Bồ Tát biết tất cả văn tự thế gian nói 
ra đều có chừng ngăn, đều chẳng biết được Như Lai trí huệ). Thứ hai 
mươi bốn là Pháp Vô Ngã Bát Nhã hay Pháp Vô Ngã Trí: Năng lực về 
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nhận biết nhờ đó mà cái chân lý về “Pháp Vô Ngã” được chấp nhận. 
Thứ hai mươi lăm là Pháp Vô Ngại Bát Nhã hay Pháp Vô Ngại Trí: Trí 
tuệ hay khả năng giảng giải đúng theo Chánh Pháp một cách vô ngại. 
Thứ hai mươi sáu là Quả Duy Bát Nhã hay Quả duy Trí: Trí tuệ đạt 
được do tư duy và quán sát cái lý của duy thức (tầm và tứ), bao gồm 
bốn thức đầu trong bát thức. Thứ hai mươi bảy là Quán Sát Bát Nhã 
hay Quán Sát Trí: Đây là cái trí thấy suốt vào tự tính của hiện hữu là 
cái trí vượt khỏi tứ cú hay bốn mệnh đề của sự phân biệt. Đây là một 
trong hai loại trí được nói đến trong Kinh Lăng Già. Quán sát trí là trí 
tuyệt đối, tương đương với Viên Thành Thực Trí. Chữ Phạn Pravicaya 
nghĩa là tìm tòi xuyên suốt hay khảo sát tường tận, và cái trí được định 
tính như thế thâm nhập vào bản chất căn bản của tất cả các sự vật, là 
cái vượt khỏi phân tích lý luận, và không thể được diễn tả bằng mệnh 
để nào trong tứ cú. Thứ hai mươi tám là Quán Bát Nhã hay Quán trí 
(quán huệ): Trí tuệ quán sát thấu hiểu được chân lý. Thứ hai mươi chín 
là Sanh Đắc Bát Nhã hay Sanh Đắc Trí (Sinh Đắc Tuệ): Bẩm sinh trí 
tuệ, một trong bốn loại trí huệ. Thứ ba mươi là Tất Cánh Bát Nhã hay 
Tất cánh trí: Đây là loại trí huệ tối thượng. Thứ ba mươi mốt là Tha 
Tâm Bát Nhã hay Tha Tâm Trí: Trí thứ tám trong thập trí. Tên đủ là Trí 
Tha Tâm Thông hay là trí biết rõ tâm trạng của người khác. Đây cũng 
là thần thông thứ ba trong Lục Thông, và lời nguyện thứ tám trong bốn 
mươi tám lời nguyện của Phật A Di Đà; Ngài nguyện không thành 
Phật cho đến khi nào hết thảy chúng sanh đều có được Tha Tâm Trí 
nầy. Thứ ba mươi hai là Thánh Bát Nhã hay Thánh Trí: Đây là loại 
Thánh Trí Phi Ngôn Ngữ. Chân lý tối hậu chỉ vào sự thể chứng cái trí 
tuệ tối thượng trong tâm thức sâu thẳm nhất, và không thuộc phạm vi 
của ngôn từ và cái trí phân biệt; sự phân biệt như thế không thể phát 
hiện được chân lý tối hậu. Tuy nhiên ngọn đèn ngôn từ là có lợi ích 
cho việc soi sáng con đường đưa đến chứng ngộ tối hậu. Đây là cái trí 
tuệ tối thượng hay trí huệ của bậc Thánh, nhờ đó người ta có thể nhìn 
vào những chỗ thâm sâu nhất của tâm thức để nắm lấy cái chân lý 
thâm mật bị che khuất mà cái trí tầm thường không thể thấy được. 
Trong đao Phật, đây là Phật trí hay trí của các bậc Thánh, trí siêu việt 
và vượt ra ngoài mọi sự phân biệt. 7 ba mươi ba là Thân Bát Nhã 
hay Thân Trí hay Tuệ Thân: Trí tuệ viên mình được coi như là pháp 
thân của Phật, đây là một trong mười thân Phật. Đây cũng là một trong 
ngũ phần pháp thân, là thân đã được thành tựu từ vô lậu trí tuệ. Thứ ba 
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mươi bốn là Thể Bát Nhã hay Thể Trí: Trí huệ thể hội chân không. Còn 
gọi là Phân Biệt Trí, tức là cái trí chân chánh, sâu kính, ngầm hợp chân 
như, trí sở đắc theo sau căn bản trí. Đây là Chân Trí, Chánh Trí, Như 
Lý Trí, Vô Phân Biệt Trí, nghĩa là hiểu biết rõ chân lý mà không có sự 
phân biệt năng duyên hay sở duyên, đây là trí sanh ra nhất thiết chân 
lý và công đức, đối lại với “hậu đắc trí”. Thứ ba mươi lăm là Thiên 
Nhãn Bát Nhã: Còn gọi là Thiên Nhãn Trí hay Thiên Nhãn Trí Chứng 
Thông. Thiên nhãn trí hay trí biết sự sanh tử của chúng sanh tùy theo 
nghiệp của họ. Theo Câu Xá Luận, lục thông đều lấy trí làm thể, làm 
lực dụng chứng tri sự phân biệt và thông đạt vô ngại. Thiên nhãn trí 
chứng thông là dựa vào trí tuệ được khởi lên bởi thiên nhãn. Thứ ba 
mươi sáu là Thiên Nhĩ Bát Nhã hay Thiên Nhĩ Trí: Thần thông thứ nhì 
trong lục thông, có khả năng nghe và hiểu tiếng nói trong sắc giới. Một 
số các bậc A La Hán và các bậc khác đã đạt được tứ thiển có thể nghe 
được mọi thứ âm thanh và hiểu được tất cả những ngôn ngữ trong sắc 
giới do đạt được Thiên nhãn trí thông. Thứ ba mươi bảy là Thực Bát 
Nhã hay Thực Trí: Sự hiểu biết hay thông đạt về thực tướng của chư 
pháp, đối lại với quyền trí là sự thông đạt về sự sai biệt của các quyền 
pháp. Thứ ba mươi tám là Tịch Chiếu Bát Nhã hay Tịch Chiếu Trí: Tịch 
Chiếu Huệ hay trí huệ ở ngôi vị Phật chiếu khắp chúng sanh (từ cái thể 
của trung đạo mà khởi lên cái dụng của trung đạo). Thứ ba mươi chín 
là Tuệ Giác Bát Nhã hay Tuệ Giác Trí: Một trong tám đặc tánh của 
giác ngộ trong Thiển. Ngộ là đặc tính trí năng ở những kinh nghiệm 
thần bí, và điều nầy cũng áp dụng cho kinh nghiệm của Thiền, được 
gọi là ngộ. Một tên khác của “ngộ' là “Kiến Tánh,` có vẻ như muốn 
nói rằng có sự “thấy' hay 'cảm thấy' ở chứng ngộ. Khỏi cần phải ghi 
nhận rằng cái thấy nầy khác hẳn với cái mà ta thường gọi là tri kiến 
hay nhận thức. Chúng ta được biết rằng Huệ Khả đã có nói về sự 
chứng ngộ của mình, được Tổ Bồ Đề Đạt Ma ấn khả như sau: “Theo sự 
chứng ngộ của tôi, nó không phải là một cái không hư toàn diện; nó là 
tri kiến thích ứng nhất; chỉ có điều là không thể diễn thành lời.” Về 
phương diện nầy, Thần Hội nói rõ hơn: “Đặc tính duy nhất của Tri là 
căn nguyên của mọi lẽ huyền diệu.” Không có đặc tính trí năng nầy, 
sự chứng ngộ mất hết cái gay gắt của nó, bởi vì đây quả thực là đạo lý 
của chính sự chứng ngộ. Nên biết rằng cái tri kiến được chứa đựng ở 
chứng ngộ vừa có quan hệ với cái phổ biến vừa liên quan đến khía 
cạnh cá biệt của hiện hữu. Khi một ngón tay đưa lên, từ cái nhìn của 
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ngộ, cử chỉ nây không phải chỉ là hành vi đưa lên mà thôi. Có thể gọi 
đó là tượng trưng, nhưng sự chứng ngộ không trỏ vào những gì ở bên 
ngoài chính cái đó, vì chính cái đó là cứu cánh. Chứng ngộ là tri kiến 
về một sự vật cá biệt, và đồng thời, về thực tại đằng sau sự vật đó, nếu 
có thể nói là đằng sau. Thứ bốn mươi là Tuyệt Đối Bát Nhã hay Tuyệt 
đối Trí: Kiến thức tuyệt đối là chân lý cao nhất hay chân như, chân lý 
tuyệt đối. Huyền ảo và thường nghiệm tương ứng với chân lý tương 
đối, còn tuyệt đối thì tương ứng với chân lý cao nhất của Trung Luận 
tông. Đây là một trong hai loại trí cũng được nói đến trong Kinh Lăng 
Già. Quán sát trí là trí tuyệt đối, tương đương với Viên Thành Thực 
Trí. Chữ Phạn Pravicaya nghĩa là tìm tòi xuyên suốt hay khảo sát 
tường tận, và cái trí được định tính như thế thâm nhập vào bản chất căn 
bản của tất cả các sự vật, là cái vượt khỏi phân tích lý luận, và không 
thể được diễn tả bằng mệnh để nào trong tứ cú. Thứ bốn mươi mốt là 
Văn Bát Nhã hay Văn trí (Văn Tuệ): Trí tuệ do nghe và trau dổi mà có, 
trí huệ mở ra do được nghe hiểu về chân lý trung đạo, một trong bốn 
loại trí huệ. Tý bốn mươi hai là Vô Lậu Bát Nhã hay Vô Lậu Trí: Trí 
huệ thanh tịnh, không bị ô nhiễm vì vị kỷ (Vô lậu tuệ hay trí tuệ giác 
ngộ). Thứ bốn mươi ba là Vô Sự Bát Nhã hay Vô Sư Trí: Đây là trí huệ 
Phật, trí giác ngộ tự đạt, không thầy chỉ dạy. Thứ bốn mươi bốn là Xuất 
Thế Gian Bát Nhã: Còn gọi là Xuất thế gian trí hay Xuất Thế Gian 
Thượng Thượng Trí. Xuất thế gian thượng thượng trí là Như Lai trí 
thanh tịnh có được trong sự nhận biết về nhẫn, tịch tịnh tuyệt vời, và nó 
tạo ra ý nghĩa tuyệt vời nhất vượt khỏi mọi hành động. 


Categories 0ƒ Prqjna 


According to Buddhist traditions, there are three kinds of Prajna 
knowledges. The ƒirst part oƒ the prajnaparamiia: The wIsdom 
achieved once crossed the shore. 7The second part oƑÿ. the 
prajnaparamira: The necessary wIisdom for actual crossing the shore of 
births and deaths. T7he third part oƒ the praJnaparamita: The wIsdom 
of knowing things in their temporary and changing condition. The 
necessary wisdom for vowing fo cross the shore of births and deaths. 
Besides, there are many other kinds of PraJna Wisdom. First, Jnana- 
paramia or the knowledge oƒ perfection: Thìs 1S the knowledge 
paramita or knowledge of the true defintion of all dharmas. The 
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cultivation of the Bodhisattvaˆs intellectual and spiritual Journey comes 
with his ascent to the Jnana Paramita, then mmediately preceding his 
transformation Into a fully awakened Buddha. The most significant 
event In this level and the paramount symbol of the Bodhisattva”s 
highest accomplishment, 1s entrance 1nto a medifative state of balanced 
concenfration immersed In non-dualistic knowledge of emptiness. This 
event 1s represented by hs Initiation into the omniscience of a perfect 
Buddha, which 1s quintessential perfection. Knowledge perfection or 
PraJna paramita has an analysis quality which does not seem fo figure 
as a specific characteristic of non-dualistic knowledge developed by 
the Bodhisattva at the stage of Jnana Paramita. So, whereas Jnana 
refers more to Intellectual knowledge, Prajna paramita has more to do 
with intuition. The second kimd of Prajna ¡is the wisdom oƒ Bodhi: 
According to the Platform Sutra of the Sixth Patriarch's Dharma 
Treasure, the Sixth Patrarch, Hui-Neng, taught: “All-Knowing 
Advisors, the wisdom of Bodhi and PraJna 1s originally possessed by 
worldly people themselves. It is only because their minds are confused 
that they are unable to enlighten themselves and must rely on a great 
Good Knowing Advisor who can lead them to see their Buddha-nature. 
You should know that the Buddha-nature of stupid and wise people 1s 
basically not different. It is only because confusion and enlightenment 
are different that some are stupid and some are wise. [ will now 
explain for you the Maha PraJna Paramita Dharma In order that each of 
you may become wise. Pay careful attention and I will explain 1t to 
you.” Good Knowing Advisors, worldly people recite “PraJna” with 
their mouths all day long and yet do not recognize the PraJna of theIr 
self-nature. Just as talking about food will not make you full, so, too, 1f 
you speak of emptiness you will not see your own nature In ten 
thousand ages. In the end, you wIll not have obtained any benefit. 7h 
third kind oƒ Prajna is the Acintyajnana: Thịs 1s the wIsdom which goes 
beyond the ordinary understanding, or the knowledge that 1s beyond 
the ordinary understanding. 7he ƒfourth kind oƒ Prajna ¡is the wisdom oƒ 
bquality (Samafa-jnana): Also called the wisdom of understanding the 
cquality of all things, or the universal wisdom of Ratnaketu (Bảo 
Tướng Phật Trí), one of the four knowledges. The wisdom of rising 
above such distinction as I and Thou, thus being rid of the ego idea. 
Wisdom In regard to all things equally and universally. Depending on 
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this wisdom, one arises the mind of great compasslon. According to the 
Mind-Only Theory, once the mind of equality arises, the four 
defilements of self-love, self-view, prde and Ignorance are 
extinguished. 7e fifth kind oƒ Prajna ¡s the Fundamemtal Knowledse: 
AIso called the fundamental, original, primal wisdom, source of all 
truth and virtue; knowledge of fundamental principles; Infuifive 
knowledge or wIsdom, In contrast with acquired wisdom. 7he sixth kind 
of Prajna is the Corrective Prajna: Also called the Corrective wIsdom 
(Samyagjnana). According to Zen Master D. T. Suzuki in The Studies 
1n the Lankavatara Sutra, this 1s one of the five categorles of forms. 
Corrective wisdom, which correct the deficlencies of errors of the 
ordinary mental discrimination. Right Knowledge consilsts in rigphtly 
comprehending the nature of ÑNames and Appearances as predicating or 
determining each other. It consists in seeing mind as not agitated by 
external obJects, in not being carried away by dualism such as nihilism 
and eternalism, and in not faling the state of Sravakahood and 
Pratyekabuddhahood as well as Iinto the positon of the philosopher. 
The seventh kind oƒ Prajna ¡s the Wisdom oƒ the extinction oƒ su[fering: 
The knowledge or wIsdom, of the third axiom, nirodha or the extinction 
of suffering. The eighth kind oƒ Prajna ¡s the ratyaveksana-jnana: Thịs 
1s one of the five wisdoms mentioned ¡n the Shingon texts. The wisdom 
derived from wisdom of profound Insight (ý thức), or discrimination, for 
exposiion and doubt-destruction; corresponds fo water, and 1s 
associated with Amitabha and the west. According to the T”ien-TaI 
and Shingon, Amifa 1s superlor over the five Wisdom Buddhas 
(Dhyami-Buddhas), even though he governs the Western Quarter, not 
the center. Of the five Wisdom Buddhas, Amitabha of the West may be 
1dentical with the central Mahavatrocana, the Buddha of homo-cosmic 
Identity. Amitabha”s original vows, his attainment of Buddhahood of 
Infimte Light and Life, and his establishment of the Land of Bliss are 
all fully described In the Sukhavati text. 7e ninth kind oƒ Prajna ¡s the 
Wisdom oƒ understanding oƒ nirvana: The wisdom oŸ understanding of 
nirvana. Buddha-wisdom which comprehends nirvana reality and 1s 
functioning. The fenth kind oƑ Prajna ¡s the wisdom oƒ concentraftion: 
This wisdom 1s obtained from the mind of concentration, one of four 
kinds of wisdomm. The eleventh kind oƑ Prajna is the Knowledge oƒ 
cơrmplete destruction (Kshayajnana): When the knowledge of complete 
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destruction or kshayajnana 1s realized, there is never again the 
assertion of evil passions. 7e ?welfth kind oƒ Prajna ¡s the wisdom oƒ 
release: The escape by or into wisdom, I.e. of the arhat who overcomes 
the hindrances to wisdom or Insight, but not the practical side of 
abstraction, better able to understand than to do. 7he thirteenth kind oƒ 
Prajna ¡is the Specffic knowledee: Detailed or speclfic knowledge or 
wisdom succeeding upon or arising from fundamerntal knowledge (Căn 
bản trí. Knowledge succeeding upon fundamental knowledge. 
Differentiating knowledge can discriminate phenomena, as contrast 
with knowledge of the fundamenral identity of all things (vô phân biệt 
tr). The ƒourteenth kimd oƑÿ Prajna is the Duhkhe-nvaya-Jjnanam: 
WIisdom releases from suffering 1n all worlds, one of the eight forms of 
understanding. The fifieenth kind oƒ Prajna ¡s the wisdom oƒ endurance: 
Thịs 1s one of the eight forms of endurance arising out of contemplation 
of “duhkhe-nvaya-Jnanam.” The wisdom of endurance 1s the cause, and 
Duhkhe-nvaya-j]nanam 1s the fruit. 7e sixfeenth kind oƒ Prajna is the 
knowledee oƒ the law oƒ suffering (Dukkha-dharma-jnana): The 
knowledge of the law of suffering and the way of release, one of the 
eight forms of understanding. The seventeenth kind oƒ Prajna ¡s the 
wisdom oƒ right views: Wisdom oŸ ripht views Arise from dhyana 
meditation. 7e eighteenth kind oƒ Prajna ¡s the knowledsee oƒ extinction 
Oƒ contaminafion: With knowledge of extinction of contamination they 
actually realize the ultimate truth, while carrying out the deeds of 
enlightening beings without ceases. The nineteenth kind oƒ Prajna ¡s the 
knowledge which is oƒ the same order: The knowledge which 1s of the 
same order, e.g. the four fundamental dogmas applicable on earth 
which are also extended to the higher realms of form and non-form. 
The twentieth kind oƒ Prajna is the wisdom-eyes (PraJjnacakshus or 
JVnanacakshus): The wIisdom eye that sees all things as unreal. With the 
wisdom-eye, a Bodhisattva takes in at a glance all the wonders and 
inconceivabilitles of the spiritual realm to 1ts deepest abyss. The 
twenty-first kimmd oƑ Prajna ¡is the Pudgalanatratmyqjnana: The 
knowledge or wIsdom of a man without ego (anatman). The knowledge 
that there Is no ego-soul. The fwenfy-second kind oƒ Prajna ¡is the 
wisdom öøƒ all wisdom: Buddhaˆs wisdom (bodhi, perfect enlightenment 
and purity). The fwenty-thrd kind oƑ Prajna ¡is the knowledge oƒ 
Buddhas: Enlightening Beings know that the knowledge of Buddhas 1s 
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boundless and do not try to access 1t In limited terms (they know that 
everything written or said in all words has limifatons and cannot 
comprehend the knowledge of Buddhas). The /wenfy-ƒourth kind oƒ 
Pranag ¡is the knowledgse of  non-seljf of the  dharma 
(Dharmanairatmyqjnana): Knowledge of non-substantialty of the 
Dharma. The knowledge or wisdom of the dharmanarratmya, or the 
power of cognisance whereby the truth of Dharmanarratmya 1s 
accepted. 7he rwemty-ffth kind oƒ Prajna ¡is the knowledge on the 
unimpedimemt oƒ the Dharma: Wisdom or power oŸ explanation In 
unembarrassed accord with the Law, or Buddha-truth. 7e wenfy-sixth 
kind oƑ Prajna ¡s the wisdom attained from investigating and thinking 
about the Buddha-truth: The wisdom attained from I1nvestigating and 
thinking about philosophy of the sutras and Abhidharmas; this includes 
the first four kinds of “only-consclousness.” The wenfy-seventh kind oƒ 
Prajnag ¡s the absolute knowledge (Pravicayabuddhi): The 1ntellect that 
sees Into the self-nature of existence which 1s beyond the fourfold 
proposition of discrimination. Thịs 1s one of the two kinds of knowledge 
mentioned In the Lankavatara Sutra. Absolute knowledge corresponds 
to the Pannishpanna. Pravicaya means “to search through,” “to 
examine thoroughly,” and the Buddhi so qualified penetrates Into the 
fundamenrtal nature of all things, which 1s above logical analysis and 
cannot be described with any of the four propositlons. The fwenfy- 
eighth kind oƒ Prajna ¡s the wisdom obtained from contemplartion: The 
wisdom which penetrates to ultimate reality. The wenfy-ninth kind oƒ 
Prajna is the wisdom received by birth: Wisdom received by bìrth or 
nature, one of four kinds of wisdom. The thirtieth kind oƒ Prajna ¡s the 
Vịnal wisdơm: AIlso called the knowledge of the ultimate (ultimate 
wIsdom). The thirty-first kind of Prajna is the Paracitaprajna: The 
eiphh of the ten kinds of wisdom. Intutive knowledge or 
understanding the minds of others (all other beings). This 1s also the 
third of the six transcendental powers, or the eighth of the Amitabha”s 
forty-eigpht vows that men and devas In his paradise should all have the 
Joy Of this power. The fhirty-second kind oƑ Prajna ¡is the Sage-like: 
AlIso called the saint-like knowledge (Aryajnana), or holy wisdom, 
supreme knowledge, wisdom of Buddha. Thịs 1s the holy wIsdom which 
does not belong to the realm of word. The ultimate truth points to the 
realization of supreme wisdom 1n the inmost consciousness, and does 
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not belong to the realm of words and discriminative Intellect; thus 
discrimination faIls to reveal the ultimate truth. However, the lamp of 
words 1s useful to illuminate the passage to final enlightenment. Thịs 1s 
the supreme wisdom, or the wisdom of a saint, whereby one 1s enabled 
to look into the deepest recesses of conscIousness 1n order to grasp the 
Inmost truth hidden away from the sight of ordinary understanding. In 
Buddhism, this 1s the wisdom of the Buddha, or the saints or the sages; 
the wisdom which 1s above all particularization, I1.e. the wisdom of 
transcendental truth. The ?fhirty-third kind oƒ Prajna is the wisdom body 
(PrajnaRaya): Wisdom-body, the Tathagatfa, one of the ten bodies of a 
Thus Come One. This 1s also one of the five divisions of the 
Dharmakaya, which 1s the embodiment of inherent wisdom. The fhirfy- 
ƒourth kind oƒ Prajna is the Fundamental wisdom: Original or primal 
wisdom which penetrates all reality. Also called Detailed or specific 
knowledge or wisdom succeeding upon or arising from fundamental 
knowledge (Căn bản trí). This ¡s the fundamental, origina, or primal 
wIsdom, source of all truth and virtue; knowledge of fundamental 
pñnciples; Intuitive knowledge or wisdom, 1n confrast with acquired 
wisdom. The thirty-lHffh kind oƒ Prajna is the wisdom obtained by the 
đeva eye: Knowledge of other beings” passing away and arising. 
Knowledge of others” deaths and rebirths according to their deeds. 
According to the Kosa sastra, the wisdom or knowledge that can see 
things as they really are 1s the complete universal knowledge and 
assurance of the deva eye. The thirfy-sixth kind oƒ Prajna ¡is the wisdom 
obtained by the đivine ear: The second of the six abhijnas (lục thông) 
by which devas In the form-world. Certain arhats through the fourth 
dhyana, and others can hear all sounds and understand all languages In 
the realms of form, with resulting wisdom. The thirfy-seventh kind oƒ 
Prajna ¡s the wisdom öøƒ realify: The knowledge of reality, In contrast 
with knowledge of the relative. 7The thirty-eighth kind oƒ Prajna ¡s the 
wisdơm associated with Buddha-fruiion: The wIsdom (associated with 
Buddha-fruition) of making nirvana 1lluminate all beings. The thirfy- 
nình kind oƒ Prajna is the imtuifive insighí: One of the eight chief 
characteristlcs of “satori.` Enliphtenment 1s “to see the essence or 
nature,` which apparently proves that there 1s “seeing” or “perceIving” 
In satori. That this seeing 1s of quite a different quality from what 1s 
ordinarily designated as knowledge need not be specifically noticed. 
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Hui-K”o 1s reported to have made this statement concerning his satorI 
which was confirmed by Bodhidharma himself: “Às to my safOrI, 1 1S 
not a tofal annihilation; 1t 1s knowledge of the most adequate kind; only 
1t cannot be expressed in words.” In this respect, Shen-Hui was more 
explicit, for he says that “ “The one character of knowledge 1s the source 
of all mysterles.” Without this noetic quality satori wIll lose all 1s 
pungency, for 1t 1s really the reason of satori 1tself. It is noteworthy that 
the knowledge contained 1n safori is concerned with something 
universal and at the same time with the individual aspect oŸ existence. 
When a finger Is lifted, the lifting means, from the viewpoInt of satorl, 
far more than the act of lifting. Some may call it symbolic, but satori 
does not point to anything beyond itself, being final as 1t 1s. SatOri 1s the 
knowledge of an individual obJect and also that of Reality which 1s, If 
we may say so, at the back of It. 7e forHeth kind oƒ Prajna ¡s the 
absolute knowledge (Parinispanna): The absolute knowledge 1s the 
highest truth or tathata, the absolute. The illusory knowledge and 
empirical knowledge correspond to relative truth (samvrti-satya), and 
the absolute knowledge to the highest truth (paramartha-satya) of the 
Madhyamika system. This 1s one of the two kinds of knowledge also 
mentioned in the Lankavatara Sutra. Absolute knowledge corresponds 
to the Pannishpanna. Pravicaya means “to search through,” “to 
examine thoroughly,” and the Buddhi so qualified penetrates Into the 
fundamenrtal nature of all things, which 1s above logical analysis and 
cannot be described with any of the four propositlons. The ƒorfy-firsf 
kind oƒ Prajna is the wisdom by hearing: Wisdom by hearing or being 
taught, wisdom of hearing and apprehending the truth of the middle 
way, one of four kinds of wIsdom. The ƒorfy-second kind oƒ Prajna ¡s 
the Jnanam-anasrava: Passionless or pure wisdom (knowledge or 
enlightenment), which 1s free from the taint of egotism. 7he ƒforfy-third 
kind of Prajna is the wisdom aftained withouf a teacher: Self-attained 
enlightenment, or wIsdom attained throuph self-attained enlightenment 
or Buddha's wisdom. The ƒorty-ƒfourth kind oƒ Prajna is the super- 
worldly knowledge: Also called the supreme supra-worldly knowledge 
(Inanam-lokottaram). Supreme supra-worldly knowledge 1s the 
Tathagata-knowledge which 1s obtained In the Kshanti, tranquil and 
most excellent, and 1t gIves birth to the most excellent meaning which 
transcends all doings. 
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Phụ Lục C 
Appendix C 


Lực Ba La Mật 


Lực ba la mật là yếu tố có ý nghĩa nhất trong bốn ba la mật sau 
cùng của thập ba la mật bởi vì chính lực ba la mật chuyển Bồ Tát đến 
thực hành hạnh nguyện. Trong Phật giáo Đại Thừa, lực là Ba La Mật 
thứ tám trong mười Ba La Mật mà một vị Bồ Tát phải tu tập trên 
đường đi đến Phật quả. Lực Ba La Mật được phát triển ở địa thứ tám 
của Bồ Tát Địa. Ngoài ra, có mười lực mà người ta nói là duy nhất để 
giác ngộ thành Phật: 1) biết cái gì có thể và cái gì không thể, hoặc cái 
gì đúng, cái gì sai; 2) lực biết báo chướng trong tam thế (quá khứ, hiện 
tại, và vị lai); 3) lực biết tất cả định lực, giải thoát và thành tựu; 4) lực 
biết tất cả căn tánh của chúng sanh; 5) lực biết được sự hiểu biết của 
chúng sanh; 6) lực biết hết các cảnh giới của chúng sanh; 7) lực biết 
hết phần hành hữu lậu của lục đạo và biết luôn cả niết bàn; 8) lực biết 
tất cả các trụ xứ của các đời quá khứ; 9) lực biết sanh tử; 10) lực biết 
các lậu hoặc đã bị đoạn tận 


Bala-Paramita 


Bala-paramitas 1s the most significant paramita of the last four 
paramitas of the ten paramitas, because 1t 1s their focus on thetr 
commitment to action. In Mahayana Buddhism, it ¡1s the eiphth 
“perfection” (paramita) of the tenfold list of perfectHons that a 
Bodhisattva cultivates on the path to Buddhahood. It is developed on 
the eighth bodhisattva level (bhumn). Besides, there 1s also a tenfold list 
of qualities that in both Theravada Buddhism and Mahayana are said to 
be unique to fully awakened Buddhas (Samyak-Sambuddha): 1) power 
of knowledge of what 1s possible and what 1s Impossible or the power 
to distinguish right from wrong (sthanasthana-jnana-bala); power of 
knowledge of retributions of actions or the power of knowing karmic 
retrIbutions throughout the three periods of time (Kkarma-vipaka-Jnana- 
bala); 3) power of knowledge of the concentrations, eipht stages of 
liberations, meditative absorptlons, and attainments (dhyana-vimoksa- 
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samadhi-samapatti-jnana-bala); 4) power of knowledge of the relative 
qualitiles of beings or the power of complete knowledge of the poWers 
and faculties of all beings (indrya-parapara-jnana-bala); 5) power of 
knowledge of the various Intentions of beings or the power of complete 
knowledge of the desires or moral direction of every being 
(nanadhimukti-jnana-bala); 6) power of knowledge of the varlous 
states of beings or the power of knowing the sfates of others 
(nanadhatu-jnana-bala); 7) power of knowledge of the ways In which 
beings go everywhere withn cyclc existence and nirvana 
(sarvatragamini-prafIpaJJnana-bala); 5) power of knowledge of former 
abodes (purva-nivasa-jnana-bala); 9) power of knowledge of death 
and rebirth (cyutyu-papada-Jnana-bala); 10) power of knowledge that 
the defilements have been extinguished (asrava-jnana-bala). 
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Phụ Lục D 
Appendix D 


Bát Nhã Tâm Kinh 


Bát Nhã Tâm Kinh là một trong những phần nhỏ, nhưng lại là phần 
thiết yếu nhất trong bộ kinh Đại Bát Nhã. Kinh nói: Quán Tự Tại Bồ 
Tát hành thâm Bát Nhã Ba La Mật Đa thời, chiếu kiến ngũ uẩn giai 
không, độ nhứt thiết khổ ách. Xá Lợi Tử ! Sắc bất dị không, không bất 
dị sắc; sắc tức thị không, không tức thị sắc; thọ, tưởng, hành, thức diệc 
phục như thị. Xá Lợi tử ! Thị chư pháp không tướng, bất sanh, bất diệt, 
bất cấu, bất tịnh, bất tăng, bất giảm. Thị cố không trung vô sắc, vô thọ, 
tưởng, hành, thức, vô nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân, ý; vô sắc, thinh, hương, 
vị, xúc, pháp; vô nhãn giới, nãi chí vô ý thức giới, vô vô minh, diệc vô 
vô minh tận, nãi chí vô lão tử, diệc vô lão tử tận; vô khổ, tập, diệt, 
đạo; vô trí diệc vô đắc. Dĩ vô sở đắc cố, Bồ Đề Tát Đỏa y Bát Nhã Ba 
La Mật Đa cố, tâm vô quái ngại; vô quái ngại cố, vô hữu khủng bố, 
viễn ly điên đảo mộng tưởng, cứu cánh Niết Bàn Tam Thế chư Phật y 
Bát Nhã Ba La Mật Đa cố, đắc A Nậu Đa La Tam Miệu Tam Bồ Đề. 
Cố tri Bát Nhã Ba La Mật Đa, thị đại thân chú, thị đại minh chú, thị vô 
thượng chú, thị vô đẳng đẳng chú, năng trừ nhứt thiết khổ, chơn thiệt 
bất hư. Cố thuyết Bát Nhã Ba La Mật Đa chú, tức thuyết chú viết. Yết 
đế yết đế, Ba La Yết đế, Ba la tăng yết đế Bồ đề Tát bà ha (3 lần). 

Theo Bát Nhã Tâm Kinh, Quán Tự Tại Bồ Tát, khi thực hành thâm 
sâu Trí tuệ giải thoát qua bờ bên kia hay Bát Nhã Ba La Mật Đa, đã 
nhìn thấy rõ năm uẩn là không nên Ngài vượt qua hết mọi khổ ách. 
Như vậy nếu Phật tử chúng ta thực hành pháp thâm sâu trí tuệ giải 
thoát qua bờ bên kia hay Bát Nhã Ba La Mật Đa cũng sẽ nhìn thấy rõ 
năm uẩn là không nên cũng có thể vượt qua hết mọi khổ ách. Tuy 
nhiên, Phật tử thuần thành nên nhớ những đòi hỏi khi tu tập thâm sâu 
Bát Nhã Ba La Mật Đa là tâm không kiêu ngạo vì kiêu ngạo là ngu s1, 
tâm không tự mãn vì tự mãn là ngu si; thường có tâm biết tàm quý và 
hổ thẹn vì không có tâm biết tàm quý là ngu si; không sanh tâm phan 
duyên, vì dong ruối theo chư duyên là ngu si; không sanh tâm sân hận 
vì sân hận là ngu sĩ; không sanh tâm điên đảo vì điên đảo là ngu sỉ. 
Phật tử thuần thành nên dụng công thực hành thâm sâu Bát Nhã Ba La 
Mật Đa để có thể soi thấu năm mươi ấm ma trong năm uẩn. 
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The Heart oƒ Prajna Pararufa Sutra 


The sutra of the heart of praJna (Prajnaparamita Hridaya Sutra) 1s 
one of the smallest, but the most vial portion 1n the Vast 
PraJjnaparamita. The sutra says: Bodhisattva Avalokiteshvara was 
practicing the profound Prajna Paramita, he Illuminated the five 
skandhas and saw that they are all empty, and he crossed beyond all 
sufferings and difficultes. Shariputra ! form does not differ form 
emptiness, emptiness does not differ from form; form 1tself 1s 
emptiness, emptiness I1fself 1s form; so too are feeling, cognition, 
Íformation and consciousness. Shariputral AII Dharmas are empty of 
characteristics. They are not produced, not destroyed, not defiled, not 
pure, and they neither increase nor diminish. Therefore, In emptiness 
there 1s no form, feeling, cognitlion, Or COnSCIOUSn€SS; no ©y€S, ©€ATS, 
nose, tongue, body, or mind; no sights, sounds, smells, tastes, obJects of 
touch, or Dharmas; no field of the eyes up to and including no field of 
mind consciousness and no I1gnorance or ending of Ignorance, up to and 
ending no old age and death or ending of old age and death. There 1s 
no suffering, no accumulating, no extinction, and no way, and no 
understanding and no attaining. Because nothing 1s atfained, the 
Bodhisattva through reliance on PraJna Paramita 1s unimpeded ¡n his 
mind. Because there 1s no impediment, he 1s not afraid and he leaves 
distorted dream-thinking far behind. Ultmately Nirvana ! AII Buddhas 
of three perlods of time attain anutfarasamyak-sambodhi through 
reliance on the Prajna Paramita. Therefore, know that PraJan Paramita 
1S a preat spiritual mantra, a great bright mantra, a supreme mantra, an 
unequalled mantra. It can remove all suffering: Ït is genuine and not 
false. That is why the mantra of PraJna Paramita was spoken. Recite 1t 
like this! Gate Gate Paragate Parasamagate Bodhi Svaha ! (3 times). 

According to the Heart Sutra, when the Bodhisattva AvalokItesvara 
was cultivating the profound PraJnaparamita, he 1lluminated the Five 
Agrregates and saw that they were all empty, and crossed beyond all 
sufferings and afflictions. Therefore, we, devout Buddhists, who 
resolve to practice the profound PraJnaparamifa, can also see that they 
are all empty. And we too, can cross beyond all sufferings and 
afflicions. But devout Buddhists should always remember the 
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requirements for cultivating profound PraJna paramifta are to avoid 
arrogance, for being arrogance 1s stupid; to avoid complacency, for 
being complacent 1s stupid; to always feel shame and remorse, for not 
feeling shame and remorse 1s stupid; to avoid exploiting situatlons, for 
exploiting situations 1s stupid; to avoid feelings of anger and hatred, for 
feelings of anger and hatred are stupid. Devout Buddhists should try 
their best to cultivate profound PraJna-paramita to be able to 1llimnate 
and shine through the fifty states of the skandha-demons In the Five 
Aggregates. 
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